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LE SPECULAZIONI SU VAC IN ALCUNI TESTI DEL PANCARATRA 


$1. DVE BRAHMANAU VEDITAVYE (MU VI, 22). 


Per indagare il modo in cui viene interpretato lo status ontologico di v4c nel- 
le Samhita del P., è opportuno iniziare il discorso prendendo in esame il passo SS 
XIX, 127cd-128: vedyavedakanirmuktam acyutarm brabma yat param // tac chabda- 
brabmabbavena svasaktya svayam eva hi / muktaye ’kbilajivanam udeti para- 
mesvarab // «Il Brahman supremo, l’indefettibile, privo di conoscibile e conosci- 
tore, Signore supremo, allo scopo di liberare tutti gli esseri, si rivela per mezzo 
della propria Sakti come Sabdabrahman»!. In questi versi il Parabrahman e lo 
Sabdabrahman vengono concepiti, almeno didascalicamente, come separati o 
quanto meno secondo un rapporto di antecedenza-posteriorità. Già nella MU leg- 
giamo: «Due sono i Brahman che devono essere conosciuti. Lo Sabdabrahman e il 
Parabrahman. Colui che è profondamente versato nello Sabdabrahman ottiene il 
Brahman supremo»? Questa concezione, rintracciabile in molte opere della lette- 
ratura filosofico-religiosa indiana’, è presente anche in un altro passo della SS, 
laddove viene detto che l'ottenimento del piano del Beato è preceduto dalla cono- 
scenza dello Sabdabrahman (cfr. XIX, 148cd-150ab). Dobbiamo chiederci cosa 
vuole dire esattamente conoscere lo Sabdabrahman secondo questi testi di cui ci 
stiamo occupando, tenendo presente, in linea generale, che esso viene messo in 
rapporto alla Sakti e che la natura di quest’ultima viene interpretata in modo di- 
verso a seconda che i testi siano inclini a sostenere una posizione advaita o vifi- 
stadvaita. In un brano del LT, un’opera di molto posteriore alla SS (della quale 


* AI Professore Raffaele Torella, senza l’aiuto del quale questo lavoro non avrebbe visto la luce, 
vanno tutti 1 miei ringraziamenti. 

! Cfr. anche LT XX, 4-7; SPS L, 5; SS II, 69 ss; PS XXXIII, 72. 

2 MU VI, 22, ed. p. 139: due brabmanau veditavye fabdabrabma param ca yat / Sabdabrabmani nis- 
natah param brahbmadbigacchati //. 

} Cfr. ad es. Mababharata XII, 232, 30; XII, 270, 1-2; Visnupurana VI, V, 64; Brabmabindupani- 
sad, 15-17; PS XXXIII, 123; VBh, 38. 
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contiene interi passi) e sicuramente influenzata anche dalle speculazioni $a:v4 del 
Trika', leggiamo: «[Io, la Sakti,] essenziata di pura coscienza, dapprima mi evolvo 
nel soffio vitale; quindi, in connessione ai vari luoghi di articolazione, mi evolvo 
nella parola. Sono differenziata in Santa, Suksma, Madhya e Vaikharî. Quando, 
nella forma di Santa, mi evolvo nelle quattro forme, nei quattro significanti 
delle quattro forme, nel significato autocreato, ottengo una condizione sottile 
(suksma) (della forma sottile vi è una duplice ripartizione: fakt e rada). Quando, 
nella forma di Suksma, mi evolvo, io ottengo la condizione mezzana (madbyama). 
Questo è il piano dell’insieme dei fonemi, l'ottenimento del Lindy e delle impres- 
sioni latenti. Quando, nella forma di Madhya, mi evolvo, io ottengo la condizione 
di Vaikhari. Questo è il piano dell’insieme dei fonemi, distinti in cinquanta, ecc. 
Colui che, meditando continuamente questi due [miei stati di] ascensione e disce- 
sa, è versato nello Sabdabrahman, consegue il [piano] che trascende la parola 
(fabdatita)»*. L'ultimo verso collega la conoscenza dello Sabdabrahman con la 
meditazione sui due stati di ascensione e discesa della potenza, ovvero (questo è 
l'argomento centrale del cap. LI del LT) con la meditazione sui due processi, 
quello creativo e quello dissolutivo, che essa attua sia sul piano delle realtà v4cya 
sia su quello delle realtà vacaka (la potenza è arobenavarohena visvasiddhikart 
sarta; v. 10cd). Che così vada intesa, almeno in questo punto, la conoscenza dello 
Sabdabrahman, è confermato da un altro passo del medesimo capitolo, in cui vie- 
ne ribadito lo stesso concetto: «Una persona che rivolge i suoi pensieri a me e che 
dedica la sua vita a me, meditando continuamente la [mia] ascensione e la [mia] 
discesa, ottiene il mio [stesso] essere»”. Si consideri che secondo il LT l’otteni- 
mento della Sakti (e quindi dello Sabdabrahman) è, da un certo punto di vista, 
l'ottenimento stesso del Parabrahman. Questo è affermato molto chiaramente nei 
versi 11-12ab del capitolo8: «La suprema iità viene detta turyatzta; essa è il Brah- 
man supremo, la dimora suprema, Laksminarayana. Qui non c’è divisione. Noi 
due siamo l'esistente e l’esistenza»”. 


4 Cfr. PADOUX 1990: 68, 203-204. 

3 Generalmente, nel LT la parola sthara sta nel senso grammaticale di ‘luogo di articolazione’; 
cfr. ad es. LT XX, 30cd (Vaikhari è divisa in base ai vari luoghi di articolazione in cui è esercitato lo 
sforzo); IXL, 133cd; L, 40. 

6 LT LI, 27cd-32: fuddhasamvinmayi purvam vivarte pranarupatah // tattatstbanaprasangena vi- 
varte fabdatas tatba / fanta suksma tatha madbya vaikhariti vivekint // caturupan caturupavaci vacyan 
svanirmitam / $anta vivartamanaham prapadye suksmasamsthitim // saktir nada iti dvedha su- 
ksmarupavyavasthitib / suksma vivartamanaham prapadye madhyamam stbitim // bindusamskara- 
sampattih savasthaksarasamtateh / madbya vivartamanabar prapadye vaikbaristhitim // pancafadadibbe- 
dena savasthaksarasartateh/ aroham avaroham ca saratatam bbavayann imau / fsabdabrabmani nisnatab- 
fabdatitam prapadyate //. 

? LT LI, 23cd-24ab: aroham avaroham ca samtatam bhavayan narah // maccitto madgataprano 
madbbavam samupa$nute /. Il primo pada del v. 24 ricorre in BhG X, 9a. 

8 Il LI adbyaya è uno dei capitoli riassuntivi dell’opera, pervenuti in un solo ms. e presumibil- 
mente composti in epoca tarda. 

? paramam yad abamtakbyam turyatitam tad ucyate / param brabma param dbama laksminaraya- 
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Nei versi immediatamente successivi (vv. 12cd ss) si afferma che la potenza, 
quando si evolve nelle realtà vacya e dà luogo alla creazione e quando si ritrae e dà 
luogo alla dissoluzione, passa attraverso quattro piani (avastha): turya, susupti, 
svapna e jagrat, i quali vengono a essere messi in rapporto, rispettivamente, con la 
primissima fase della creazione, nella quale le tre creazioni successive sono ancora 
dormienti; con la creazione pura; con quella mista (anche se in quel punto del LT 
il riferimento a essa è solo implicito) e, infine, con quella impura!°. Questi quattro 
piani, già menzionati nella Marndzkyopanisad, in varie opere faiva e anche in diver- 
se Samhita del P., rappresentano una concezione pan-indiana. Nella JS se ne parla 
nel cap. XIV, in relazione alla descrizione dei riti necessari all'impiego del rosario 
(vv. 52-64; cfr. PADOUX 1987B: 123-124)!!, e in altri passi, in relazione alla descri- 
zione delle corrispondenze che esistono tra fonemi e princìpi: i quattro piani ven- 
gono messi in rapporto con le semivocali, la ya corrisponde allo stato di veglia, la 
ra al sogno e via dicendo, il piano turyatita (lett. ‘transquarto’) è compreso nelle 
sibilanti insieme alla ksa. Uno schema simile si ritrova nel LT! e nell’ABS (XVI, 
86-87); la differenza sta nel fatto che nei due testi appena nominati non si menzio- 
na il piano /ury@tita in relazione ai fonemi che iniziano con la sibilante sa e finisco- 
no con il fonema &sa, ma si parla dei cinque Brahman o della pentade dei Brah- 
man!4. Su queste corrispondenze torneremo parlando delle varie cosmogonie, per 
ora limitiamoci a notare che, come i quattro livelli della parola nei quali si evolve 
lo Sabdabrahman (l’aspetto v4c4ak4 della potenza) sono, per così dire, trascesi 
(ma, come vedremo, non nel senso ordinario del termine) da un quinto livello, il 
Parabrahman, che è fabdatita; così anche i quattro piani (rapportati all'aspetto 
vacya della potenza) sono trascesi dal piano turyatita. Dunque, secondo alcuni te- 
sti, il processo evolutivo e il processo involutivo a cui dà vita la potenza sono su- 
perati da un piano in cui non c’è dualità tra Laksmi e Narayana. Stando al LT, dal 
punto di vista ontologico, questa dualità non sussiste neppure all’interno dei due 


nam tu tat // na tatra pravibbago nau bbavadbbavavyavasthitau /. Il primo pada del v. 11 ricorre in BhG 
X, 12a. 

10 In questo passo del LT non si parla della creazione mista, che nella JS è detta la creazione di 
Brahman (cfr. JS II, 34 ss). Nel piano precedente la creazione pura, che coincide col quarto piano 
(turyavastha), la potenza è caratterizzata dal desiderio di creare ($akzir sisrksalaksana) (cfr. LT V, 2); 
nel piano della creazione pura si hanno tutte le emanazioni della Sakti. La creazione impura segue l’e- 
voluzione dei ventiquattro princìpi del Samkhya. Sui quattro stati cfr. anche LT VII, 19-24; XI, 9 ss; 
GUPTA 1972: 59 nota 1. 

!! Sull’uso del rosario cfr. anche LT XL. 

12 Cfr. JS VI, 9-19; XVI, 29 ss. Cfr. anche PIS I, 99cd ss. 

3 Nel LT (XIX, 34) leggiamo: catasro dharana jata vadya yantah puramdara / turyadya 
fagradantas ta avasthab parikirtitab //. Nel LT (e nella SPS) i quattro piani vengono anche messi in 
rapporto con le quattro parti del mantra: 2774, ecc. (cfr. oltre p. 79). 

Anche nella PT (v. 7) i cinque fonemi $ ecc. corrispondono ai cinque Brahman (cfr. GNOLI 
1978: 29): le cinque formule che ritroviamo nella Mabanarayanopanisad e nei Pafupatasutra, ctr. GNO- 
LI 1962. 
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processi di evoluzione e di involuzione, sebbene in loro, attuandosi una progressi- 
va differenziazione o riassorbimento nell’unità ‘scandita’ dal succedersi dei quat- 
tro piani e dei quattro livelli della parola, sia ravvisabile una certa diversità (utile 
quindi solo sul piano didascalico) tra Visnu e la Sakti!. 

La rappresentazione del processo creativo e dissolutivo del cosmo può essere 
analizzata anche facendo riferimento a categorie tipicamente vaisrava. In alcune 
Samhita a ognuno dei piani viene fatto corrispondere uno dei vy4h4!6, i quali rap- 
presentano quattro modi in cui si manifesta Visnu (o meglio, la potenza)!” e indi- 
cano ciascuno, da un lato, uno stadio nella creazione del cosmo e dall’altro, un 
aspetto dell’attività della kriyasakt. Essi costituiscono la graduale transizione di 
Vasudeva dalla trascendenza al mondo fenomenico. Aniruddha, per es., che 
crea!8, sostiene e, in un certo senso, è il nostro mondo di esperienza, corrisponde 
allo stato di veglia (jagrat), Pradyumna allo stato di sogno (svapra), Sankarsana al- 
lo stato di sonno profondo (susupti), Vasudeva (Vyuhavasudeva) al quarto piano 
(turya) e Paravasudeva al piano trascendente il quarto (turyatzta)!?. Nel LT e nella 
SS i quattro vyYba sono messi in rapporto con i quattro stati: vyakzi, vyvapti, udaya 
e viframa?, sui quali torneremo successivamente; nella SKS vengono connessi ri- 
spettivamente a Visnu, Siva, Brahman e Purusottama?!; mentre nel SP e nel LT, 
ariche ai quattro livelli della parola??. 

Nelle Samhita del P. non sono molti i riferimenti alla suddivisione della paro- 
la in più livelli? Il testo che più diffusamente si dilunga su questo argomento è il 
LT?4; qualche cenno è presente nella PS (e nella PIS (VI), che da essa dipende), 
nel cap. XXXIV in cui si descrive la campana (ghart4) e il suo simbolismo; nella 
JS; nella VisvS e nell’ABS. Un passo importante da prendere in considerazione è 
quello di SS XII, 153-156, poiché esso sembrerebbe suggerire una tripartizione 
dello Sabdabrahman in Pasyanti, Madhyama e Vaikharî. Nel testo leggiamo: «Co- 
lui che, autonomamente, divide in tre parti, cominciando da Pa$gyanti, l'insieme 
del vagveda, caratterizzato dal naturale splendore della propria natura, nato da sé 
stesso e sorto via via nei luoghi connessi con bodha, maruta e hrd, è il Beato cono- 


5 Cfr. LT XVIII, 17-19ab. 

16 Cfr. ABS LIX, 2 ss; LT X, 27 ss; SS V, 9-21 (trad. in SCHRADER 1916: 152-154). 

17 S.Gupta scrive: «...every manifestation of God is Sakti's manifestation, be it trascendental as 
in the case of the Vyuhas, Vibhavas, incantations, etc., or be it the material creation». (GUPTA 1972: 
xxv); cfr. CatubS$lokt, v. 4. 

18 Cfr. NS I, 63ab. 

19 Cfr. ABS LI, 21-39; DVIVEDI 1982B: 21-22. Visnu ha due aspetti: uno trascendente in cui esso 
è sempre attivo (rityodita): Paravasudeva, e un altro in cui esso è a volte attivo a volte no (fantodita): 
Vy uhavasudeva. Cfr. SS II, 70. 

20 Cfr. LT XX, 13 ss; SS XIX, 15lcd ss. 

21 Cfr. SKS Indra° VI, 1-16; LT VI; SCHRADER 1916: 36. 

22 Cfr. SP I, 90-91; cfr. LT XVIII, 30; XX, 10; XXIV. 

23 Su questo tema cfr. GUPTA 1991: 228-229; 236-238. 

24 Cfr. LT XVIII, 20 ss; IXL, 128cd-134; LI, 24-32; LVII, 1-18; Cfr. PADOUX 1990: 203-204. 
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scitore dei tre tempi, splendente come un fiore di lino; egli deve essere meditato 
nell'atto di portare con la mano sinistra un libro in cui è [esposto] il senso di tutti 
gli insegnamenti e di spiegare con la destra il senso dell’insegnamento così come è 
in sé stesso e [ancora deve essere meditato] nell’atto di dividere il Veda unico in 
quattro parti, al fine di produrre la gioia di coloro che hanno una conoscenza 
conforme all’evo cosmico»?. Quello appena citato è l’unico brano della SS in cui 
(a prescindere dal Bhasya di Alasingabhatta) si allude ai livelli della parola e li si 
mette in relazione a bodha, maruta e brd. Alasihgabhatta interpreta questo brano 
come un riferimento a una quadripartizione dei livelli della parola e cita a confer- 
ma della sua esegesi alcuni versi del LT. «Ora - scrive Alasingabhatta - con i versi 
che cominciano da vagvedamandalar, ecc., [il Beato] espone la meditazione su 
Vedavyasa. [L'insieme del vagveda] è ‘caratterizzato dal naturale splendore della 
propria natura’, ha cioè per sua propria natura una luce interiore, in base a quan- 
to è stato detto nella Pauskarasambita: “Egli medita la luce della propria natura al- 
l'interno nel cuore”?6, Il senso è questo: [esso] ha una natura unica e quiescente. 
Egli divide in tre parti, cominciando da Pa$yanti, l'insieme del v4gveda, vale a dire 
lo Sabdabrahman; in altre parole egli scinde quest’ultimo in tre parti, in Pa$yanti, 
Madhyama e Vaikharî. Questi piani dello Sabdabrahman sono stati esposti molto 
chiaramente nel Laksmitantra: “Sabda è detto il dischiudimento della conoscenza, 
l'oggetto è detto il dischiudimento della parola. Il primo sorgere della parola, che 
si eleva dalla potenza essenziata di Santata, è conosciuto come n4d4 ed è carente 
di vacyata. La potenza connessa al r4da è detta Suksma. Dopo il r4da, quel secon- 
do supremo dischiudimento che si origina dalla potenza è detto birdy; anche qui 
il significato è debole. Questo piano costituisce il mio grande divino risveglio ed è 
chiamato Pasyanti. Dopo questi [due], il terzo supremo dischiudimento che si ori- 
gina dalla potenza è il piano Madhyama, in cui essa dà luogo alla relazione (sarzga- 
t1) [tra artha e fabda], ma [in questo stadio] la distinzione di vacya e vacaka è co- 
stituita dalla natura delle impressioni latenti. Il quarto supremo dischiudimento 
della potenza dopo il piano della [voce] Madhyama è il piano detto Vaikharî. In 
esso vi è il sorgere chiaro dei fonemi e delle frasi. Concomitante [a questi miei po- 
teri], io ho una potenza essenziata di attività, che ha per natura la conoscenza 
(bodba); essa anima le progressive manifestazioni delle [mie altre] potenze: n44a, 
ecc., ovvero Santarupa, Pasyanti, Madhyama e Vaikhari”?. Con l’espressione ‘sor- 


2 vagvedamandalam yo vai svarupadyutilaksanam / svayam svottham vibbajati tridha pa$yantipur- 
vakam // bodbhamarutahripurvasthanesv abbyuditam kramat / smartavyab so ’pi bhagavan atasikusu- 
madyutib // vahban vai vamahastena sarvafastrarthapustakam / daksinena tu $astrartham adisam$ ca 
yathasthitam // yuganusaribodbanam akhbedajananaya ca / vibbajams tu caturdha vai vedam ekam 
trikalavit //. 

26 PS XXXIV, 63cd. Il testo edito della PS (p. 197) legge diversamente: svarzpar jyotir esam tat 
bhasayat sarssthitare hrdi. 

27 LT XVIII, 22-29ab. 
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to via via nei luoghi connessi con dodha, maruta e brd°, si rende conoscibile ciò 
che caratterizza i tre piani a partire da Pasyanti, poiché è stato detto: “Vaikhari è 
la manifestazione esterna della parola, Madhyama è connessa alla buddhi. Pasyanti 
è colei dalla quale il significato viene accennato, Suksma è la voce indefettibi- 
le”»28, V.V. Dvivedi risolve questa apparente contraddizione interna alla SS facen- 
do notare che nella stessa Samhità c’è un riferimento al quarto livello della parola 
detto para vac (cfr. SS II, 67b) e affermando che nel composto bodbamarutabripu- 
rva° occorre attribuire alla parola pàrva il senso di kartha?. In tal modo il quarto 
livello della parola sarebbe lo stesso Sabdabrahman che, essenziato di parà vac, si 
differenzia in tre modi, a partire da Pa$yanti. 

A conferma di questa interpretazione possiamo aggiungere qualche conside- 
razione, mentre nel prossimo paragrafo vedremo come vada realmente intesa l’af- 
fermazione secondo cui lo Sabdabrahman è il quarto livello della parola. Il testo 
della SS sembra suggerire una corrispondenza tra bodha e Pasyanti, maruta e 
Madhyama, rd e Vaikharî, ma queste correlazioni non trovano conferma negli al- 
tri testi del P. Nell’ABS non viene fatto un riferimento veramente preciso ai livelli 
della parola, ciò nonostante, dal XVI capitolo (vv. 57cd ss), in cui si parla della 
diffusione dei fonemi dal rada, ovvero della diffusione della kriyafakti, possiamo 
facilmente ricavare che il livello Santa corrisponde al m&/adhara, che Pasyanti cor- 
risponde al nabbi, Madhyama a rd e il livello Vaikhari a kantha?. Nel SP di 
Vamanadatta, non solo questi quattro cakra vengono messi in rapporto con i quat- 
tro vyuba (IV, 64-69ab) e questi ultimi, come abbiamo detto, con i quattro livelli 
della parola (I, 90-91), ma si afferma anche che Pasyanti ha per campo il prara (I, 
82). In conclusione, sembra più plausibile che anche nella SS le reali corrispon- 
denze tra i cakra e i livelli della parola siano le seguenti: bodba è in relazione a 
Para; maruta a Pasyanti; hrd a Madhyama; kantha a Vaikhar®!. Rimane comunque 


28 atha vedavyasadbyanam aha vagvedamandalam ityadibbib / svarupadyutilak sinam antahsthi- 
tajyotibsvarupam ity arthah “svarupajyotir evantar bbavayan samstbitam brdi” iti pauskarokteh / 
kevalasantarupam iti yavat / vagvedamandalam fabdabrabmety arthah / pa$yantipurvakam tridba vib- 
hajati pafyantimadhyamavaikharibbedais tredha vibbaktam karotity artbahb / etab fabdabrabmano 
‘vasthah suvyaktam ukta laksmitantre “bodhonmesah smrtah $abdab fabdonmeso ’rtha ucyate / udyac- 
chabdodayab $akteh prathamab fantatatmanah // sa nada iti vikbyato vacyatamasmas tada / nadena saha 
Saktih sa s&iksmeti parigiyate // nadat paro ya unmeso dvitiyab faktisambhavah / bindur ity ucyate so ’tra 
vacyo ‘pi masrnab sthitab // pafyanti nama sa ‘vasthà mama divya mabodaya / tatah paro ya unmesas 
trttyah faktisambbavah // madbyama sa dafa tatra samskarayati sangatim / vacyavacakabbedas tu tada 
samskaratamayab // caturthas tu ya unmesab Sakter madbyamikat parah / vaikbari nama sa ’vastha va- 
rnavakbyasphutodaya // asti Saktib krivatma me bodbarupa ’nusarini / sa pranayati nadadim Saktyun- 
mesaparamparam // fantarupa tha pafyantt madhyama vaikhari tatha /” bodhamarutahrtpurvasthanesv 
abbyuditam kramad iti pafyantyadyavasthatrayasya visesanam bodbyam “vaikbari fabdanispattir 
madbyama buddhisamyuta / dyotitartha ca pasyanti suksma vag anapayini //” ity ukteb//. 

29 Cfr. DVIVEDI 1982B: 37. 

30 Anche nel LT (L, 37cd ss; cfr. anche IXL, 138-141) si afferma che la potenza si evolve in rela- 
zione ai cakra a partire dal z/adbara fino allo dvadafanta. 

31 Come si vede, in linea generale, i punti di contatto con le coeve speculazioni grammaticali e 
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il fatto che i vv. 153-154 del cap. XII della SS (vagvedamandalam yo vai 
svarupadyutilaksanam / svayam svottham vibbajati tridha pasyantipurvakam // 
bodhamaruthahbripurvasthanesv abbyuditam kramat / smartavyah so ’pi bbagavan 
atastkusumadyutib //) danno luogo a due possibili interpretazioni: presi isolata- 
mente fanno pensare a una tripartizione dei livelli della parola; confrontati con il 
verso 67ab del cap. II dello stesso testo (tatrarkaz cabjam alambya para vag bbra- 
marî sthità) e con altre opere, sembrano sostenere una quadripartizione di vc. Al- 
la luce di questa ambivalenza non si può escludere 4 priori che nel testo siano in 
qualche modo presenti entrambe le tradizioni, come avviene, per es., nella Ratra- 
trayapariksa di Srikantha??. 

Parallelamente a questa tradizione ne è presente un’altra, che si differenzia 
dalla prima unicamente per i nomi che attribuisce ai quattro livelli della parola. 
Nel XX patala della JS leggiamo: «Avendo egli recuperato quell’aspetto indiffe- 
renziato che è proprio della coscienza esente da scuotimento (riskampabodha), 
consideri le entità foniche più sottili, continue, come tendenti verso l’unità, cioè 
come vocalità propria del pensiero indifferenziato, e prive soltanto di quel suono 
che deriva dalla successione delle operazioni mentali discorsive. Questo suono su- 
premo (parazza), o brahmano, entra poi in contatto con questo o quell’oggetto, 
anch'esso naturato di vocalità, il quale nasce dalle operazioni mentali. Questo suo- 
no che, una volta entrato nella via del pensiero discorsivo, distintamente vibra di 
un moto interiore, al di sopra degli oggetti, sappi, o saggio, che è il suono media- 
no (zadbyamza). Quello che, stando al centro del loto del cuore, si manifesta, se- 
condo i vari modi di articolazione determinati dagli organi fonatori, sotto forma 
di significato e significante, è detto suono grosso (stb4/2). In un altro suo aspetto 
più grosso (atisthula) esso si manifesta, sempre nel campo della parola, nei vari es- 
seri visibili e invisibili; perciò questo suono più grosso (stbulatara) è interamente 
fondato su quello che è il commercio comune degli uomini». Una simile diffe- 
renziazione dei livelli della parola in para, suksma, stbula e atisthula si ritrova an- 


che in VisvS XIV, 104. 


faiva sono molti, però sono rintracciabili quà e là alcune differenze che meriterebbero ulteriori ap- 
profondimenti. La Nandikesvarakafika, ad es., presenta nei versi 5-6 le seguenti corrispondenze: Para 
= nabbi; Pasyanti = brd; Madhyama = vifuddbacakra (kantha); Vaikhari = vaktra. 

32 Per un esame della Ratratrayapariksa cfr. SFERRA (di prossima pubblicazione B). Si consideri 
che sia in antico, sia ai giorni nostri, anche gli esegeti della Vakyapadiyavrtiti (v. 134) divergono nell’am- 
mettere che Bhartrhari abbia sostenuto o meno un quarto livello di vac. 

33 JS XX, 233-239 (questi versi sono citati anche nella SpPr, ma il testo presenta ivi delle dif- 
ferenze, cfr. ed. pp. 9-10): niskampabodhasamanyarupo bhutva punah svayam / ye fabdajanita bbavah 
s&uksmab suksmatarakbilah // samanyabodhafabdena tin pasyed ekatam gatan / sankalpapurvapurvottha- 
sabdamatrena varjitàn // sa cabbimukham ayati samkalpad utthitasya ca / fabdarupapadarthasya fabdah 
sa paramo dvija // samkalpapadavirudhah sphuraty antahsthitah sphutam / padarthopari yah $abdo 
madbyamam viddbi tam mune // hrtpadmakarnikasamsthah prayatnapadavisu ca / vijianakaranotthasu 
yaf cabbivyaktim eti ca // vacyavacakarupena sa fabdab sthula ucyate / atisthulaparatvena sa ca vagvisaye 
punah // drsyadrsyesu bbavesu abbivyaktim prayati ca / tatahb sthulatarah fabdo vyavabare ’kbilah 
sthitab //. 
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$2. BHAGAVAN ABHYFETI KALATMANA (CFR. SS XIX, 131ab). 


Nel secondo pariccheda della SS, nei versi 61-73, accanto alla descrizione dei 
loti che il meditante deve immaginare nel suo cuore durante l’antaryaga, troviamo 
l'affermazione che la voce suprema (parà vac) è il rada, lo Sabdabrahman?. Ciò 
potrebbe far pensare che esso corrisponda soltanto al primo dei livelli della paro- 
la; in realtà, esso non è semplicemente il livello più alto della parola, ma è la tota- 
lità della parola. Quando nei testi lo Sabdabrahman viene identificato unicamente 
con la voce suprema, si fa riferimento al momento che precede la creazione del 
cosmo (o, sul piano linguistico-cognitivo, di una frase-pensiero) e in cui esso è im-— 
manifesto (avyakta), seppur già polarizzato in qualche forma all’interno della divi- 
nità suprema, essendo la kriyasakti, la parte Sudar$ana di Laksmi. Si deve tenere 
presente, inoltre, che il quarto livello della parola non solo è quello che precede 
ontologicamente tutti gli altri, ma è anche quello che li contiene e che è in essi 
continuamente presente (una simile considerazione verrà fatta nel $3 trattando del 
fonema 4)??. Nel SP leggiamo a questo proposito: «Come il Brahman è nascosto 
dagli esseri che sono [da lui] pervasi e questi esseri non risplendono senza di lui, 
così la natura propria del 7444 è coperta dai fonemi e neppure questi, a loro volta, 
risplendono senza il n4da»39. Nel LT (XXIV, 8-11) si afferma che il n4da (lo Sab- 
dabrahman) è l'insieme dei quattro fonemi che formano il prazava: a, u, m e rm (i 
quali sono rapportati rispettivamente ai quattro vy4b4); di conseguenza il rada 
non viene equiparato al solo fonema 4, connesso a Vasudeva. Questo concetto vie- 
ne ribadito nei vv. 46-50 dello stesso capitolo, in cui si afferma che il prazava, inte- 
gralmente considerato, è lo Sabdabrahman (v: 48)?7. 

Dal punto di vista assoluto, quindi, i quattro livelli della parola (così come 
anche le altre tetradi su menzionate: trya, ecc.; Vasudeva, ecc.; visrazza, ecc.) non 
rappresentano altro che i diversi stadi di manifestazione di una stessa realtà, che 
mai perde il suo carattere unitario. Il processo di manifestazione di questa realtà 
può essere descritto anche sulla base di due fasi soltanto (cfr. SS XIX, 129; Ap- 
pendice II). In un primo momento, lo Sabdabrahman è avyaktaksaram, una sillaba 
indistinta. Il futuro spiegamento dei vari suoni è ancora allo stato latente in esso, 
che è simile alla risonanza di una campana o di uno strumento musicale’, La se- 
parazione tra kriyafakti e bhutifakti ovvero tra vacaka e vacya è, dal punto di vista 
ontologico, già avvenuta, ma entrambi questi aspetti si trovano in uno stato di ri- 


34 Cfr. Appendice I. 

35 Su questo tema cfr. PADOUX 1990: 172-188. 

36 SP V, 35: vyapyaîr bbavaib sthagitam brabma yadvad bhavas catte tad vina naiva bbanti / tadvad 
varnath sthagitam nadarupan nadam vina na ca te ‘pi sphuranti //. 

Cfr. MU VI, 22 (ed. p. 137): dve vava brabmanau abbidbyeye fabda$ cafabdas catha 
Sabdenaivasfabdam aviskrivate ’tha tatra om iti sabdo ’nenordbvam utkranto ’fabde nidbanam ety [...}. 


# Cfr. SS XTX, 129; ABS XVI, 36-37; LT XX, 8. 
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poso (vifr4zz4a) nel Vyuhavasudeva. In un secondo momento lo Sabdabrahman 
raggiunge la manifestazione (vyaktatam bbajati) in quanto essenziato di tutta la se- 
rie dei fonemi distinti uno dall’altro e sul piano cosmico avviene la creazione at- 
traverso gli stati successivi di apparizione (udaya), pervasione (vy4pti) e manifesta- 
zione (vyakti), a cui sono connessi gli altri vyA4??, secondo l’ordine proprio. 

La natura unitaria dello Sabdabrahman che si esprime attraverso questo di- 
namismo è descritta in un passo del LT, in cui si fa riferimento ai primi quattro 
dei sei cammini (sadadbvan). In questo brano, lo Sabdabrahman è messo in rap- 
porto con l’evoluzione della parte bodba della potenza, quella che ne costituisce la 
natura essenziale (svarzpa): «Uno è il Dio supremo, il possessore della Srî, il Pu- 
rusasattama, l'oceano dei sei attributi, il divino essere universale che ha dappertut- 
to il suo volto. Io, priva di distinzioni, sono la sua Sakti suprema, la iità, la Srt, il 
sostegno di tutte le cose, onnisciente e con il volto in ogni luogo. In me diviene vi- 
sibile l'universo, come una montagna all’interno di uno specchio; la mia natura 
propria è conoscenza (bodba), caratterizzata da una beatitudine senza macchia. 
Facendo evolvere, senza dipendere dalla volontà di un altro, quella parte [di me] 
che è bodha, io, una volta essenziata di Sabdabrahman [il cammino dei fonemi 
(varnadbvan)], mi evolvo attraverso il cammino delle k4/4. Le k4/4 sono i sei attri- 
buti che sono stati esposti in precedenza: j#4r4, ecc., che appartengono al Signore 
supremo. Attraverso l'unione di questi [attributi] in tre coppie, io mi evolvo se- 
condo la via dei princìpi. O Surasattama, i princìpi sono gli dei a partire da San- 
karsana. Di nuovo, attraverso le combinazioni dei fonemi, io mi evolvo secondo la 
via dei mantra». 

Due cose è bene sottolineare: in primo luogo, 4) il fatto che la parte bodba 
della potenza, rispetto a j#474, che è il più importante degli attributi divini*!, rap- 


39 Cfr. LT XX, 15-18: viframam cintayed devam vasudevam sanatanam / akaram pundarikaksam 
purvadevam sanatanam // sankarsanaditattvani viframyanti laye ‘tra hi / tatah sankarsanam devam 
akaram udayari smaret // udito hi sa sarvatma prathamam sarvakrt svayam / vyaptam pradyumnadevam 
tam ikaram paricintayet // vividham prapyate tena traytkarmatmana jagat / aniruddbam vyaktirupam 
tkaram tam anusmaret // «[Lo yogin] rifletta sullo stato di riposo, l’eterno dio Vasudeva, il fonema 4, 
Pundartkaksa, l'eterna divinità primordiale. In lui, infatti, al momento della dissoluzione, si riposano i 
[vari] princìpi a partire da Sankarsana. Quindi, mediti sullo stato di apparizione, il dio Safkarsana, il 
fonema 4; esso, infatti, è apparso all’orizzonte, è l’essere universale, è colui che per primo, spontanea- 
mente, crea tutte le cose. [Di seguito] consideri colui che è pervaso, il dio Pradyumna, il fonema :. Da 
lui, il Trayikarman, viene dispiegato il molteplice universo, ovvero ciò che [infine lo yogin] deve medi- 
tare: la manifestazione, Aniruddha, il fonema ©. 

4° LT XXI, 3-8: eka eva paro devah $rtman purusasattamah / sadgunyambhonidhir divyah sarvatma 
sarvatomukhab // tasyabam parama Saktir abamta $rîr abbedini / sarvadhara sarvafakti sarvajna sarva- 
tomukbt // mayi prakafate vifvam darpanodara$ailavat / bodha eva svarapam me nirmalanandalaksanah 
// icchaparavati sahan bodhakam$avivartini / Sabdabrabmamayi bbutva vivarte 'ham kaladbvana // kala 
jnanadayah proktab sad gunab paramesvarah / tasam trikadviyogena vivarte tattvavartmana // sankar- 
sanadayo devas tattvani surasattama / varnavyatikarair bb&yo vivarte mantravartmana //. 


41 Cfr. LT II, 26ab; cfr. anche i vv. 24-25; ABS II, 51-61; SS II, 33-34 e comm. 
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presenta un livello più basilare, più sostanziale della natura della kriyasaki7, ca- 
ratterizzato dalla capacità di unificare e animare i vari poteri che da esso si origi- 
nano (una funzione simile, lo vederemo nel $6, è svolta dal Visakhayupa): il v. 28 
del cap. XVIII del LT, come abbiamo visto, conclude una breve descrizione dei 
quattro livelli della parola (vv. 22-27), chiamati nada (suksma), bindu (Pasyanti)#, 
Madhyama e Vaikhari (cfr. sopra, p. 49), nel modo seguente: asti faktib kriyatma 
me bodharupanuyayint / sa pranayati nadadim faktyunmesaparamparam // «Con- 
comitante [a questi miei poteri], io ho una potenza essenziata di attività, che ha 
per natura la conoscenza (bodba); essa anima le progressive manifestazioni delle 
[mie altre] potenze: r444, ecc.». In secondo luogo, È) il fatto che la potenza, in 
quanto kriyafakti, viene qualificata dagli stessi attributi del Parabrahman: essa, ad 
es., è onnisciente (sarva/jfia), onnipervadente e senza dualità*. Analogamente al 
Parabrahman, che è avarmzzanasagocaram (cfr. PaS Jiana® V, 34d), anche la parte 
bodha della potenza non è, a stretto rigore, conoscibile (e quindi pensabile) in mo- 
do ordinario, sia per l’assenza di “pensiero”, sia per l'assenza di “pensante”. Infat- 
ti, quando la kriyafakti riposa in sé stessa e non agisce sulla bbutifakti, ma sempli- 
cemente lascia che questa la fronteggi e si rifletta in lei, o, in altre parole (per ri- 
collegarci alla suddivisione di cui si parlava prima), quando lo Sabdabrahman è 
immanifesto, non c’è, sul piano cosmico o cognitivo, creazione di alcunché. «La 
parola — scrive Vamanadatta, richiamandosi a un famoso verso di Bhartrhari — è la 
causa di ogni attività [umana] e ciò è universalmente riconosciuto; non è solo un 
insegnamento rivelato. Non c’è infatti alcuna cosa che possa essere compiuta 
(Karya) che sia priva di pensiero discorsivo, né c’è alcun pensiero discorsivo privo 
di parola». Inoltre, quando lo Sabdabrahman è immanifesto, né è percepibile né 


4 Cfr. SP I, 78-80: samvinmulad varnaparnaj jianastambbat sarasvati / prag aghosa sanadanu 
punyatirtha pravartate // tvatpravrità pranayati fakti sa vifvam ojasa / prattvanti punas tvam si samko- 
cayati sambbavam // karyanurupam sa rupam tatha namapi bibbratt / nirvabavyati vifvasmim$ citram 
yatram caracaram // : «Sarasvati [la kriyafakti], per radice ha la coscienza (samzvit), per foglie i fonemi, 
per tronco la conoscenza. Inizialmente è Punyatirtha [para vac; cfr. PaS Kriya° III, 43ab; V, 82ab; SS 
VI, 40ab], priva di risonanza (4gbosa), in seguito diviene dotata di sonorità (san4da). Essa è la poten- 
za che, messa in moto da te, anima il tutto con energia. Ritornando di nuovo a te, riassorbe [tutto] l’e- 
sistente. Assumendo, invece, forma e nome corrispondenti ai [vari] prodotti, promuove nel tutto il 
molteplice funzionamento, mobile e immobile [di tutte le realtà]». Questi versi sono citati da Utpala- 
vaisnava nella SpPr (ed. p. 6). 

4 Pasyanti talvolta è detta Sudar$ana, cfr. ABS V, 7ab; GUPTA 1991: 228. 

4 Nelle Samhita viene spesso sottolineato che la natura essenziale e primordiale del Brahman è 
quella di pura coscienza. Cfr. LT XIV, 1; SS VI, 212cd; XX, 13ab. Si tenga presente, inoltre, che è solo 
una parte infinitesima della Sakti quella che si evolve in kriy4 e bbzz:, la parte “maggiore” rimane na- 
scosta; nell’ ABS (III, 27cd-28ab) si legge: sabasrayutakotyoghakotikotyarbudam$Sakah // laksmimayab sa- 
munmesab sa dvidha vyavatisthate /. Questa parte immanifesta della potenza, come il Parabrahman, è 
inconoscibile in modo ordinario e quindi irrapresentabile. Nella Cazub$lok7 di Yamunacarya leggiamo 
(v. 1d): frzr ity eva ca nama te bbagavati, brumab katham tvam vayam? Lo stesso autore arriva a dire che 
la grandezza (mabiman) della potenza non è conoscibile neanche dallo stesso Signore (v. 2ab). 

% SP V, 26: vag evasyah karanam visvavrtter nyayyam caitan nagamab kevalo *yam / nasamkalpam 


[11] Le speculazioni su Vac in alcuni testi del Paficaratra 55 


sarebbe possibile immaginare un soggetto in grado di percepirlo. I soggetti per- 
cettori, infatti, secondo la dottrina generalmente accettata nelle Samhità, prima 
della creazione risiedono in uno stato latente in Dio (o nella Sakti) e, essendo do- 
tati di uno status ontologico indipendente dalla parola (essi fanno parte della 
bhutisakti, ctr. ABS XXXVIII, 13 ss), non hanno il pensiero (che è connesso ine- 
stricabilmente a v4c) per conoscere e quindi per percepire alcunché. È quando 
lo Sabdabrahman si evolve nel cammino delle ka/g (lett. ‘parti’), ossia nei sei attri- 
buti (sadgura) divini, che esso diviene manifesto e dunque percepibile (cfr. SS 
XIX, 131-132; Appendice II)‘. Dal punto di vista dei livelli della parola, possia- 
mo dire che avviene un passaggio dal piano più alto della parola a quello della 
‘Veggente’; lo Sabdabrahman, in quanto parà vac, è ancora immanifesto e caratte- 
rizzato dalla coscienza (bodha, samvit) nella sua totalità e purezza (coscienza che 
consiste di per sé nella natura propria inneffabile della kriy4sakt e che, pur non 
coincidendo con il Parabrahman che è sabdatita, neppure è omologabile a un 
quinto livello della parola), mentre, in quanto manifesto in Pa$yanti, è caratteriz- 
zato da una potenza di conoscenza (j#74r4) già orientata verso un aspetto partico- 
lare dell’universo linguistico-cognitivo. 


$3. EKO ’PY ATMA BAHUSV EVAM ITY AHUH (VS III, 35ab). 


Tutto il cap. III della VS è dedicato alla descrizione della natura unitaria 
del Signore*. La molteplicità non è reale in sé stessa, ma solo in quanto manifesta- 
zione dell’ Assoluto unitario, come non sono reali un riflesso nell'acqua o un’eco 
(cfr. vv. 33cd-34), seppure in qualche modo esistenti. In seguito vedremo meglio 
come vada intesa (e parzialmente corretta) questa affermazione, per il momento 
diciamo semplicemente che sul piano discorsivo, quello dell’indagine e dell’inse- 
gnamento, l’unità viene considerata reale dal punto di vista ontologico, mentre la 
molteplicità è riconosciuta tale solo fenomenologicamente. Stando alla VS, non 
vedere che essa è manifestazione dell’unità, significa rimanere in un àmbito irreale 
(o, quanto meno, reale solo condizionatamente): un ambito fatto di entità transi- 
torie che fluiscono insieme (s472vsr) reciprocamente condizionate; a questo pro- 


kimcid astiba karyam vacam vina na vikalpo ’sti ka$cit //. Questo verso è citato anche nella SpPr (ed. 
pp. 9, 54). L’indissolubile connessione di parola e pensiero è ribadita anche nel LT XX, 52: iva yontr 
iha mantranam vidyanam janmabbur iyvam / tattvanam tattvikanam ca jiananam prasavasthali // «La 
[matrka] è la fonte di tutti i mantra, l'origine di tutte le vidy4 e il terreno dal quale tutti i princìpi, tutti 
i saggi e tutte le conoscenze sono nate». 

4 Cfr. ABS VI, 25; LT XI passi. Anche nella PS (XXXIII, 118-119) viene detto che lo Sabda- 
brahman ha per corpo i sei attributi. 

4 La VS è molto probabilmente un’opera tarda (cfr. SMITH 1975: 475) che è stata evidentemente 
influenzata dalla scuola del Samkhya (cfr. DAS GUPTA vol. III, pp. 23 ss; 31 ss; GONDA 1977: 99). 

48 Cfr. anche TA I, 107 ss. 
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posito, nelle stanze 82-83 leggiamo: «Coloro che sono offuscati dalla nescienza di- 
cono che il conoscitore del campo sia molteplice, mentre coloro che conoscono la 
verità non approvano la molteplicità del conoscitore del campo. Coloro che, a 
causa delle varie e distinte condizioni limitanti [a cui sono soggetti], affermano 
che il sé supremo è molteplice, questi, confusi, vagano nel s@zs4r4 e non ottengo- 
no il piano supremo»”°. Affermazioni simili sono rintracciabili anche in altre 
Samhita?°, Ad es. nella SS troviamo scritto: «O grande saggio, come il sole, pur es- 
sendo uno nel cielo, riflettendosi in [vari] specchi d’acqua sembra molteplice, allo 
stesso modo il Beato, sebbene sia unico, diviene molteplice riflettendosi in quei 
sostrati che sono i mantra molteplici che stanno nei piani del quarto, ecc.»?; nella 
ParS leggiamo: «Uno è il beato, il Dio, il sé supremo, il padre dell’universo; esso si 
manifesta in forme differenti in base alle varie divinità, ecc. Allo stesso modo che 
in un cristallo si percepisce ora un colore, ora un altro, poiché esso è la superficie 
in cui si riflettono varie cose di diverso colore, allo stesso modo il supremo purusa, 
sebbene in sé stesso rimanga unico, assume in questo mondo differenti forme a 
causa delle [differenti] realtà essenziate dagli attributi e così diviene il legato e il 
liberato»”. 

Nei testi del P., il processo emanativo, creativo del cosmo, che porta l’unità 
prima a frammentarsi e poi a ritornare in sé (nel momento dissolutivo), può essere 
visto sulla base delle tre creazioni, sulla base dei sei rivestimenti (kosa) oppure su 
quella dei sei cammini (sadadbvan)’. Di queste cosmogonie esamineremo solo la 
prima e l’ultima, che sono più strettamente collegate con il tema di cui ci stiamo 
occupando. 

Nelle Samhita, come negli Agama, si afferma che il tutto può essere visto co- 
me il prodotto di tre serie di creazioni o, in altre parole, che l'universo è divisibile 
in tre grandi ripartizioni, quella delle realtà pure, quella delle realtà pure-impure e 


4° VS III, 82-83: ksetrajiiasya babutvam ca vadanty ajfianamobitab / na ksetrajiiababutvam tu ta- 
tvajianam tu sammatar // upadhibbedad ye tv ahbur babutvam paramatmanah / samsaranty eva te mu 
dba napnuvanti param padam //; questo tema è presente anche in opere Sakta, cfr. il verso I, 87 della 
Sivasambita: ekah sattapnritànandaripab purno vyapi vartate nasti kificit / etajjitinam yab karoty eva 
nityan muktab sa syan natyusamsaradubkbat //. 

50 Cfr. SS III, 1 ss; IV, 31-35; XIX, 127cd-128; LT II, 55-56; IV, 29-30; PS XXII, 2-4; Cfr. anche 
PaS Jaana® II, 21; BBS I.XIII; VksS XV, 48; XXXI, 11-19ab; VS IV, 11; XXIII, 1-59; $PS II, 46cd-57; 
SCHRADER 1916: 92-93 e nota 1. 

71 SS IV, 33-34: yathambarasthah savita tv eka eva mahamate / jalasrayani casritya babutvam sam- 
pradarsayet // evam eko ’pi bbagavan nanamantrafrayesu ca / turyadipadasamsthesu babutvam upayati 
ca //. 

22 Par$ II, 87cd-90ab: sa eva bbagavan devab paramatma jagadguruh // devatadivibbagena vibbin- 
no vyavatisthate / yathaiva bbinnavarnanam dravyanam asraye sati // sphatikasya mane riupam anyac 
canyac ca laksyate / tatha gunamayair bbavatr eko hi purusab parab // bbinnarupo jagaty asmin baddho 
muktas$ ca jayate /. Cfr. anche VS III, 77. 

93 faktikofa, maya°, prasuti°, prakrti°, brabmanda® e jiva°, cfr. LT VI. 

24 Nel LT sono presenti tutti e tre questi modelli cosmogonici, cfr. capp. II-VIII, LI, GUPTA 
1972: XXVII-XXX. 
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quella delle realtà impure”, In alcuni Agama (e in alcuni trattati) viene esposta la 
dottrina secondo cui il principio supremo cosciente sarebbe distinto dal bindu e 
dalla Maya, le due entità da cui si originano i cammini impuri’, ma nelle opere del 
P. sembra non esserci questa alterità e, coerentemente con quanto si diceva prima 
e in sintonia con le dottrine scivaite 4dvaîta, i tre ordini di realtà sono considerati 
piuttosto l’effetto di una progressiva differenziazione di un unico principio che 
si fenomenizza in livelli di realtà più “grossa” (sth%/2)?7. Nelle Samhita questo pro- 
cesso è stato descritto e schematizzato in modi differenti. Sarà sufficiente accenna- 
re ad alcuni di essi. Secondo la descrizione offerta dall’ABS (V-VII), la creazione 
pura (fuddhasrsti, gunonmesadasa) è caratterizzata dall'emergenza della potenza, 
dall’apparizione dei divyaguna, dei vyzha, dei vibbava, anche detti avatara, e del 
paravyoman, anche detto vaikuntha, il luogo dove risiedono le varie entità divine e 
i liberati; la creazione intermedia ($uddbetara, fuddhasuddha)8 è composta dal 
Kutasthapurusa (anche detto purusa)?, l’insieme di tutti i sé non liberati prima 
della creazione impura e dopo la dissoluzione, e dalla Maya®; la creazione prima- 
ria corrisponde all’evoluzione dei princìpi (tattva) a partire dalla prakrti, dal pu- 
rusa e dal tempo (ka/a). Nella JS (ILIV) la cosmologia è descritta secondo un or- 
dine inverso: la prima creazione è quella del Brahman (brabrasarga), ovvero quel- 
la che spiega su base mitologica l’apparizione dei diversi dei, uomini, animali e 0g- 
getti inanimati®; la creazione intermedia, detta pradhanikasarga, è quella in cui si 
evolvono i vari princìpi; la creazione pura (fuddbasarga) — perché priva dei tre 
guna: sattva, ecc. — è il processo di autotrasformazione del Parabrahman (Vasude- 
va), il quale dà vita progressivamente ad Acyuta, a Satya e a Purusa®, lo spirito su- 
premo che risiede in tutti gli esseri. Altre cosmogonie riconducibli a queste sono 
presenti nella PaS (J#7474° II-V), nella Sandilyasambita (I.II, 1-19; LIV, 1 ss;IV.1,9 
ss; IV.XIII, 1 ss), nella SKS (Ixdra° VI, 11-33ab), nel LT (II-VIII), nella ParS III, 


? Cfr. GNOLI 1978: 18-19. 

5 Cfr. Tattvaprakafavriti, 5; 21-24. 

57 Cfr. i versi finali del cap. VIII del TS (ed. p. 108) ripetuti anche in conclusione del cap. VII del 
Tantroccaya. 

58 Sull’uso del termine fuddbetara nell’ABS, cfr. SCHRADER (1916: 59 nota 4): «The use, in our 
Sambhita, of the terms $uddbetara and fuddhasuddha is of a bewildering ambiguity. In VII, 68-70 the 
term fuddbetara has a different meaning in each of the three stanzas, namely, in 68: “comprising the 
pure and what is different from it”; in 69: “other than pure”; and in 70: “belonging to both the pure 
and what is different from it” [...]». 

5 Ivi, pp. 60-62. 

6 La Maya è una parte della Sakti (cfr. LT XII, 13-20), è il potere di offuscamento (tirodhana) 
per cui ogni parte (472) ritiene di essere limitata da spazio e da tempo dimenticando la sua natura divi- 
na. Dalla Maya si evolve e nella Maya si riassorbe la prakré (cfr. LT III, 7, 24-31). Spesso Laksmi, in 
quanto autrice delle cinque operazioni, è chiamata Maya (cfr. ABS LI, 58cd, 66cd); SMITH 1980: 86. 

61 Cfr. BHATT 1968: 63; SCHRADER 1916: 29 ss. 

6 Cfr. JS Foreward, pp. 18-22; BHATT 1968: 75 ss. Secondo la SPS (II, 21 ss) gli strumenti della 
creazione del Brahman sono i Veda (cfr. SCHRADER 1916: 80 nota 4). 

6 Cfr. GUPTA 1991: 232 nota 14. 
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35-65) e nella VisvS (IV-V). In quest’ultima viene detto che la creazione, il mante- 
nimento e la dissoluzione sono svolti rispettivamente da Brahman, Visnu e Siva, i 
quali però sono aspetti di un’unica realtà#. In linea generale i testi presentano ca- 
ratteri simili, ma si riscontrano qua e là differenze (anche per quanto riguarda il 
numero e l’ordine dei princìpi) che meriterebbero ulteriori approfondimenti. In 
questa sede sarà bene soffermarsi solo su alcuni aspetti dell'evoluzione dei princì- 
pi, cioè della creazione primaria (o impura), stando all’ABS e al LT, o intermedia, 
stando alla JS. I princìpi sono gli stessi del Samkhya (cfr. Samzkbyakariki, 22), ma, 
a differenza di quanto avviene in questa scuola, sono concepiti come realtà anima- 
te dalla coscienza, aspetti ‘grossi’ della stessa coscienza”. 

Nei versi 39-40 del cap. XVI dell’ABS viene dichiarato che la Sakti si diffe- 
renzia in ama e namin (divisione corrispondente a quella di fabda e artha, vacaka 
e vacya, nima e ripa) e che il #42 corrisponde allo Sabdabrahman, mentre il 
namin alla bbuti; i due ordini di realtà a cui dà vita la potenza: quelle che designa- 
no, costituite dalla kriyafakti, e quelle che sono designate, costituite dalla 
bhutisakti, i fonemi e i princìpi, non si possono dire realmente distinti e, come la 
creazione dei princìpi (tattva) corrisponde al dispiegarsi dei fonemi e la dissolu- 
zione dei princìpi al loro riassorbirsi ciascuno in quello che lo precede fino a giun- 
gere al suono vocalico della 4, allo stesso modo, ogni atto verbale (e quindi ogni 
forma di pensiero) può dirsi in un certo senso un atto creativo o distruttivo, cioè 
in grado di perpetuare o interrompere il sarzsar4 sul piano individuale oppure di 
attivare o disattivare determinate energie nel cosmo. A ogni processo che si attua 
sul piano della realtà sensibile ne corrisponde un altro che si attua sul piano della 
realtà linguistica; ogni livello della realtà v4cya è vitalizzato da un corrispettivo li- 
vello della realtà vacaka. Nel LT leggiamo: tattadaksarasamsphurtes tattattattvam 
samudgatam (XIX, 12ab) «ogni principio proviene dalla manifestazione del suono 
relativo». 

L’ordine di emissione dei fonemi (e dei relativi princìpi) che troviamo de- 
scritto nelle Samhita* corrisponde alla mzabasisti dei testi faiva. L'evoluzione del- 


4 Cfr. VisvS V, 19cd. Nei versi 23-25ab Brahman, Visnu e Siva sono messi in rapporto alla pre- 
dominanza di rajas, sattva e tamas rispettivamente; cfr. anche ParS II, 94-95. Una simile concezione la 
ritroviamo anche nella Sivasambita (I, 81-83). 

© Per altre differenze col Samkhya cfr. JS Foreword, pp. 19-20. Sul rapporto tra il Samkhya e 
l’ABS Cfr. DAS GUPTA 1949 (vol. IV): 36-45. 

6 Cfr. ABS XVI, 37-104; LT XIX, 1-46; JS VI, 9-19; XVI, 29 ss; PaS Cary4° III; cfr. anche 
VS IV. 

Solo la Par$ (VI, 11-32) e la SKS (Irdra° II) presentano qualche differenza rispetto a questo 
schema. Anche nei testi $42v4 ogni singolo fonema (o cogitazione) corrisponde a una tappa del pro- 
gressivo dispiegamento o riassorbimento del tutto, cfr. ad es. la PT (vv. 5-9ab) e i relativi commenti di 
Abhinavagupta, il PTV (ed. pp. 223 ss e 244 ss; trad. pp. 65 ss e 103 ss) e la PTLV. Si consideri che la 
corrispondenza dei princìpi con i fonemi che c’è nella PT è esattamente inversa rispetto a quella che 
viene presentata in altri testi (cfr. GNOLI 1985: xxXm-xxt1, 82). Nel TA e nel TS, il paramarfodayakra- 
ma, che descrive l'evoluzione dei fonemi, è trattato separatamente dal tattvakrama, che descrive la ge- 
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le sedici vocali è ancora un processo interno alla divinità; questo iniziale momento 
della creazione non è descritto nei particolari, come invece troviamo nei testi del 
Trika, ma rappresenta allo stesso modo una prima evoluzione del fonema 4 — che 
in tutte le Samhita è considerato il primo e più importante, perché è quello che 
rappresenta l'assoluto, la totalità della parola, il senza superiore (anuttara) privo di 
ogni qualificazione — nei fonemi successivi: le rimanenti quindici vocali (chiamate 
generalmente con gli stessi nomi che ritroviamo negli Agama)®, che rappresenta- 
no una sua iniziale proiezione verso il fenomenico e quindi verso l’autodifferenzia- 
zione”, In alcuni testi le vocali sono divise in solari (le brevi, Srasva) e in lunari (le 
lunghe, dirgha)"!. Nella JS, che, tra quelli più antichi, è il testo che si diffonde 
maggiormente su questo punto, a ciascuna di esse viene attribuito un nome che ne 
specifica la natura. Nei vv. 13cd-16 del cap. VI di questa Samhita leggiamo: «Otto 
cose stano nella parte del sole, ovvero nei fonemi brevi a partire dalla 4 secondo 
l'ordine dovuto: luce, acutezza, pervasione, assimilazione, allontanamento, agita- 
zione, maturazione e ottenimento; mentre otto cose che sono ritenute lunari, ov- 
vero la fluidità, la freddezza, la soddisfazione, la bellezza, la purezza, la succosità, 
la gioia e la beatitudine stanno nei fonemi lunghi a partire dalla #»??, Il riferimento 
fatto nel SP (V, 23) a una divisione delle vocali in solari e lunari (vamasatkam idam 
eva tat svayam suryasomamayatam samasrayat / dvadafarnavidhina dinam vyadbat 
sodafamavidhina ca Sarvarim //) potrebbe forse trovare un riscontro nei vv. 224cd- 
225ab del cap. VI del TA (ed. vol. IV, p. 182), in cui Abhinavagupta mette in rap- 
porto l’inspirazione alla luna e alle sedici vocali e l’espirazione al sole e alle dodici 


nerazione dei princìpi; cfr. rispettivamente: TA III, 65-200ab (ed. vol. II, pp. 73 ss); TS II e TAIX 
passim (ed. vol. VI); TS VIII. Su questo tema cfr. PADOUX 1990: 306-312. Si tenga presente che ne- 
gli Agama $aiva il numero dei princìpi che vengono riconosciuti varia a seconda dei testi; su questo 
punto cfr. MPA, pp. XXI-XXIV. 

# Cfr. ABS XVI, 45cd; SKS Indra° II; VS V; LT XIX, 2cd-3ab; PaS Carya® XXIII, 39. L’impor- 
tanza del fonema 4, a partire dai trattati di fonetica ($ik 54), è ampiamente riconosciuta nella letteratu- 
ra filosofica dell’India e in modo speciale in quella grammaticale e tantrica. Cfr. ad es. 
Dvayasampattivarttikam, 2, 7-9; Nandike$varakasika, 3-4; TORELLA 1979: 67, nota 7. Cfr. anche i due 
versi della Nazzasargiti (V, 1-2) cit. nella Sekoddesatika (ed. pp. 69-70). 

6 Differentemente dal PTV, dalla PTLV, dal TA, ecc. che lo chiamano #rat4, il fonema # è chia- 
mato Zrja in LT XIX, 4 e #ra in ABS XVI, 48a. Nel TA (III) Abhinavagupta chiama il fonema 7 zfitr7 e 
non zfara come nel PTV, nella PTLV e nelle Samhità del P. 

7° Cfr. PADOUX 1990: 233 ss. 

71 Cfr. SS II, 17cd-18ab; ABS XVI, 76cd-78ab; LT XIX, 24-27; SP V, 23. Sole e luna sono chia- 
mate rispettivamente la kriyafakti e la bbutifakti, cfr. GUPTA 1991: 245, nota 4; cfr. LT XXIX; 
Saradatilakatantra II, 6; PADOUX 1990: 157-159. Nel Kalacakra le vocali sono messe in rapporto alla lu- 
na e le consonanti al sole; cfr. Sekoddesfatika (ed. 1941, p. 68); ancora sulla distinzione tra vocali solari 
e lunari, cfr. PTV, ed. p. 244, trad. pp. 104-105. 

72 JS VI, 13cd-16ab: alokas tiksnata vyaptir grabanam ksepanerane // pakah praptir iti by astau 
suryabbage vyavasthitah / akaradisu hrasvesu varnesv etesv anukramat // dravata Saityabbava$ ca trptih 
kantib prasannata / rasatablada anando hy astau candras tv ima matab// akaradisu dirghesu samsthita 
[...] /. Nella lista di nomi che viene data nel LT (XIX, 26-27) si riscontra qualche piccola differenza ri- 
spetto a questi versi. 
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vocali (senza le neutre): pravefe sodafaunmukhye ravayahb santhavariitab // tad 
evendvarkam atranye vamah suksmodayas tv ayarm / «Nell’inspirazione ci sono se- 
dici [fonemi], nell’espirazione ce ne sono dodici privi dei neutri; questi [due 
gruppi di fonemi] corrispondono rispettivamente alla luna e al sole; in essi sono 
compresi [tutti] gli altri fonemi; questo è il sorgere sottile [dei fonemi]». 

Sia nel LT e nell’ABS, sia nella PT, come abbiamo già accennato (cfr. sopra, 
nota 14), le sibilanti (usza7) e il fonema composto ksa sono messi in rapporto con 
i cinque Brahman (cfr. anche GUPTA 1971: 197). Il modo però in cui essi vengono 
interpretati è diverso a seconda dei testi. Nella PTLV, ad es., essi corrispondono 
ai cinque princìpi della creazione pura-impura: vidya, i$vara, sadasiva (o sada- 
khva), fakti e anasritafiva che sono connessi rispettivamente ai cinque volti di Si- 
va: Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa e Isana (etad brmbakam svaripasva 
purakam paricakam Sadinam vidyesvarasadasivasaktisivalaksanam suksmaprthivyap- 
tejovayvakasarupam sadyojatavamadevaghoratatpurusefanarupam brahma- 
Sabdenakhyatara iti, ed. p. 7)?; nel PTV viene seguita un’altra tradizione e leggia- 
mo: fadiksantam mabamayavidyesvarasadasivafaktyakbyam tattvaparicakam (ed. p. 
225); nelle Samhita, infine, essi sono considerati all’interno della creazione pura e 
sono associati ai quattro vy4ba e a Satya. Nel v. 85 del cap. XVI dell’ABS viene 
sostenuto, concordemente all’insegnamento della SS, che il fonema ks4 è connes- 
so a Satya, ma viene anche esposta e apparentemente accolta l’opinione di altri 
(21ye) secondo i quali esso sarebbe l’esito dell’unificazione dei due suoni kg e sa; 
opinione questa fatta propria da Abhinavagupta nei suoi scritti”. Secondo la dot- 
trina del P. Satya rappresenta il momento iniziale dell’attività creativa della poten- 
za”; il fonema sa, come dice la SS, è lo sfondo su cui riposa il loto delle potenze 
particolari di tutti i restanti fonemi: «O grande saggio, riposato sul grande lago, il 
fonema ksa, vi è il loto eterno su cui si fondano tutti [i suoni]; esso ha per radice il 
fonema 4, per stelo il fonema 4 e per germoglio tutti i restanti fonemi»? Nella 
stessa ABS, nei vv. 38-42ab del cap. XVII, in cui si danno le istruzioni per dise- 
gnare la ruota o il loto per l’estrazione dei mantra (nel caso rispettivamente delle 
divinità maschili o femminili; cfr. LT XXIII, 12; SPS LI, 32), viene detto che Ga- 
ruda, la divinità vaiszava suprema che presiede il fonema ks4 costituisce il cerchio- 
ne nel caso della ruota, mentre è luce nel caso del loto, cioè rappresenta quella zo- 
na che circoscrive il loto stesso. In entrambi i casi, stando all’ABS, questo fonema 
rappresenta dunque la parte più esterna del diagramma, quella che, volendo inter- 


7? Per quanto riguarda il testo della PTLV ho seguito le emendazioni di R.GNOLI (1978: 109 ss). 

24 Cfr, TA III, 180 (vol. II, pp. 177-178); VI, 234cd-236 (vol. IV, pp. 191-192); PADOUX 1990: 
304. 

5 Cfr. LT XIX, 16cd-19; 30-33. 

76 SS V, 2-3ab: anantasarasi ksame vifrantam yan mabamate / akaraksaramulam tu nityam sar- 
vafravambujam // akaraksaranalam tu $esasarvarnapallavam /. Nel fonema ksa sono contenute tutte le 
consonanti e, implicitamente, tutte le vocali, cfr. TORELLA 1979: 76, nota 24. 
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pretare questa rappresentazione grafica come un simbolo del cosmo e delle ener- 
gie che in esso sono presenti, da una parte ne circoscrive i limiti (come è palese 
nel caso del cerchione), dall’altra ne rappresenta la base senza confini su cui esso 
stesso si evidenzia (cfr. Tav. I, fig. 5 e 6). Nel LT, invece, il fonema &s4 viene inse- 
rito nel diagramma in uno dei petali o in uno dei raggi (cfr. XXIII, 15; cfr. Tav. I, 
fig. 4), ma viene affermato: «Intorno alla ruota o al loto, [lo yogin] mediti in for- 
ma di luce il Brahman supremo detto Sabda, splendente e privo di impurità»”. 

A proposito delle semivocali (ya, ra, la, va) (antabstha) si è già accennato co- 
me vengano rapportate ai quattro piani, tur7ya, ecc. Ora affrontiamo altre due 
questioni che le riguardano. Sia nell’ABS, sia nel LT esse sono dette dbarana. Nel 
LT leggiamo: «La tetrade [delle semivocali] che inizia con la ya e finisce con la v4 
è detta ‘essenziata dei sostegni’. [Questi fonemi] sono detti sostegni, perché so- 
stengono il purusa a metà. Il fonema ya, che è la k4/g, consistente in un'efficienza 
limitata, è detto ‘vento’; il fonema ra, che è la vidy4, consistente in una conoscenza 
limitata, è detto ‘fuoco’; il fonema /a, che è la Maya, essenziata di fissità e di offu- 
scamento, è detto ‘terra’; il fonema va, che è la potenza di attaccamento, consi- 
stente in un conferimento di piacere, è essenziato di ‘acqua’. I conoscitori della 
verità sanno che questi quattro sostegni mantengono sempre l’uomo a metà tra il 
piano supremo e quello infimo»”8. Questo concetto è espresso anche nello schema 
cosmogonico della PT e precisamente nel v. 7 in cui leggiamo: vayvagnisalilendra- 
nam dhbharananam catustayam / tadurdbvam sadi vikbyatam purastad brabmapatt- 
cakar //. A questo proposito è bene fare alcune osservazioni. Nel PTV Abhinava- 
gupta spiega che in questo testo vengono chiamati dbarana quei princìpi che in al- 
tri testi sono detti ‘corazze’ o ‘tuniche’ (tad evam dbaranafabdenaparasastresu 
kaicukanamadbeyaprasiddhany eva tattvaniba nirupitani, PIV, ed. p. 225), ossia 
quei princìpi che (nell’ambito della cosmologia $a/v4) restituiscono al soggetto co- 
noscente limitato parte dei suoi poteri, ma gli impediscono nello stesso tempo di 
accedere al livello supremo??. In questo senso, come abbiamo visto anche nel LT, 


7 LT XXIII, 16cd-17ab: fabdakbyam yat param brabma jyotirmayam anamayam // dbyayed 
alokarupena paryante cakrapadmayob /. 

78 LT XIX, 12cd-16ab: catuskam dbaranarupam yadivantam udiryate // dbarayanti yato madbye 
pavakasamjiittab / stambbamohatmika maya lakarab pribivi matab / rafijanatma ragafaktir vakaro varu- 
natmakah / paraparadafamadbye dbarayantyo naram sada // catasro dbarana jieyas ta etas tattvakovi- 
daîb /; ctr. anche LT XX, 25-27ab. 

7? Le corazze (kaficuka) sono i princìpi che mettono in relazione il conoscibile e il soggetto cono- 
scente; esse sono solitamente sei e comprendono, oltre a quelli menzionati, il tempo (k4/a) e la neces- 
sità (niyati); cfr. ad es. TA IX, 204; Tantroccaya VII, ed. pp. 172-173; TS VIII ed., pp. 80-84; trad. vol. 
II, pp. 164-168; MPA VII-XIII. Nella PT, come si è detto, ne vengono riconosciute solo quattro, 
mentre in altri testi, come ad es. la Mabarthamatijari (ed., pp. 48-50), il Tattvaprakafa di Bhoja (v. 22), 
la Nityasodafikarnavartharatnavali (I, 43) e il commento di Bhaskara agli Sivasttra (v. III 3), cinque. 
Nella $SV II, 7, Ksemaraja sembra accettare il numero quattro per le corazze, ma apparentemente se- 
condo un elenco ordinato diversamente da quello della PT (cfr. TORELLA 1979: 75, nota 20). Cfr. an- 
che SCHRADER 1916: 90; ABS XIV. 
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si può dire che tali princìpi sostengono il purusa a metà tra il mondo puro e quello 
impuro. Nella PTLV leggiamo: #4 eta$ catasrab $aktayab purusam dbarayanti 
madbye trifankuvad viframayanty anyatha pasanadivaj jadabbumim evapatet 
paramesvaravad va samvidgaganam evapatet (ed. p. 7) «Queste dette quattro po- 
tenze sostengono, sospendono l’anima a mezza strada, come Tris$anku, ché, altri- 
menti, essa o precipiterebbe in uno stato di completa insenzienza, come sono le 
pietre, eccetera, o ascenderebbe nell’etere della coscienza, com'è il Supremo Si- 
gnore» (trad. Gnoli, p. 59). L’ABS sembra sostenere tre diverse spiegazioni del 
termine dbaranà, due delle quali trovano qualche riscontro in un passo della SSV 
di Ksemaraja. Nei vv. 86cd-87 del cap. XVI dell’ABS si legge che le semivocali so- 
no chiamate 4) dbarana, perché sostengono il tutto (viva), 2) antabstha, perché 
dominano il purzsa stando al suo interno e c) 4vastha, poiché rappresentano dei 
piani per la discesa del Signore. Nella $SSV leggiamo: «Attraverso queste potenze 
essa manifesta i fonemi detti ‘interiori’ (azt4bstha) — questo è il termine tecnico 
impiegato nei trattati di fonetica —, per il fatto che ineriscono alla dimensione inte- 
riore dell’individuo, fungendo da corazze quali la necessità e così via; gli stessi 
vengono indicati nelle scritture col termine ‘sostegno’, perché, sostenendo il piano 
del soggetto conoscente, sostengono il tutto» (trad. Torella, p. 75)*°. Rimane aper- 
to il problema di sapere se questi concetti siano stati formulati per la prima volta 
in ambiente $4iva, vasmava o in altre scuole, poiché, a quanto è dato di vedere, nel- 
le Samhita più antiche del P. non troviamo concezioni simili. Possiamo però for- 
mulare un’ipotesi: è possibile che questi quattro fonemi siano stati chiamati dhara- 
na, appunto perché connessi a quattro degli elementi grossi (si tralascia il quinto, 
l’etere, il più sottile dei r244@2b4ta) che talora sono detti essere il sostegno del tut- 
to; nella stanza 34 del cap. IV della VS, ad es., leggiamo: vyoma vayus ca teja$ ca 
jalam prthvi ca paticami / etat sthulafariram tu sarvadharam prajayate //. Volgiamo 
adesso la nostra attenzione alla seconda questione che ci proponevamo di esami- 
nare. Nel v. 7 della PT e nei relativi commenti, come abbiamo visto, il fonema ya è 
connesso all’efficienza finita (k4/2) e quindi al vento, il fonema ra è connesso alla 
sapienza impura (afuddhavidya) e quindi al fuoco, il fonema la alla forza di illusio- 
ne (7474) e quindi all’acqua e, infine, il fonema va è connesso alla potenza di at- 
taccamento (ragafakti) e quindi alla terra8!. Commentando questa stanza Laks- 
mirama connette il fonema y4 a sparsa, il fonema ra a ràpa, il fonema la a rasa e il 
fonema va a gandha (cfr. Vivrti, ed. pp. 4-5); infatti, i quattro tanzmatra a partire 
dal tatto (sparsa) (lo fabdatanmatra non è considerato in questa lista) danno luogo 


80 $SV II, 7 (ed. p. 31): 4bbya eva faktibbyah siksoktasamijianusarenantahpumbbumau 
nivatyadikaficukatvenavasthanad antabsthakhyan pramatrbbumidbaranena visvadharanad dharanasabde- 
na amnayesuktan. Per altre interpretazioni, cfr. PTV, ed., pp. 223-225; trad. pp. 65-67. 

81 Cfr. però la Paratrifikatatparyadipika, 172-174ab (ed. p. 16), in cui si parla di ka/4, vidya, 
ragasakti e niyati. 
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rispettivamente ai quattro elementi grossi (12404bb4ta): vento, fuoco, acqua e ter- 
ra, come è riconosciuto ad es. dalla PaS J#ana® V, 14cd-16, dal VS IV, 33 e dal 
MPA (capp. XIX-XXIII)®, Nel LT, però, come abbiamo letto, il fonema /4, che è 
associato appunto a Maya, non è connesso all’acqua, ma alla terra, mentre il fone- 
ma va, che è associato anche qui alla ragafakti, è connesso all’acqua e non alla ter- 
ra. I primi due fonemi (ya e ra) e le relative corrispondenze non presentano diffi- 
coltà, perché ritornano nello stesso ordine in entrambi i testi; il problema sta inve- 
ce nell’inversione delle corrispondenze esistenti tra i fonemi la e va e gli elementi 
grossi acqua e terra. Così come la corrispondenza /a-acqua e va-terra è attestata 
nella PT e nei relativi commenti (PTV; PTLV; Vivrt), la corrispondenza inversa 
(la-terra e va-acqua) è presente ad es. nei versi 15-17 della Nandikesvarakasika®. 
Inoltre, anche nella $SV (II, 7) e nel PTV (pp. 245-246; trad. pp. 108-109), nelle 
parti in cui si spiega la formazione delle vocali neutre 7 e /, si dice che l’elemento 
consonantico che in esse è presente è costituito rispettivamente dal fonema r, che 
ha come natura la luminosità, e dal fonema /, che ha per natura la stabilità o im- 
mobilità. Questa spiegazione si basa sull’assunzione che il primo di questi fonemi 
è il seme (bi74) del fuoco e che il secondo è il seme della terra, come è detto ad es. 
nella SSP*. 

Nelle Samhita il fonema wa è il Kutasthapurusa; il fonema dba rappresenta 
l'equilibrio dei tre gua nella prakrti, mentre ba, pha e pa rappresentano rispettiva- 
mente buddbi, abamkara e manas. Le quattro pentadi successive dei fonemi sono 
poste in relazione con i sensi di conoscenza, i sensi d’azione, i tanmatra e gli ele- 
menti grossi. 

Le differenze più notevoli tra le cosmogonie descritte nelle opere del P., pro- 


82 Cfr. NS IX, 16-18. Nel TS (VIII, ed. p. 90) leggiamo: tatra fabdatanmatrat ksubbitad 
avakafadanavyaparam nabbah - fabdasya vacyadbyasavakafasahatvat / sparsatanmatram [l'ed. legge fab- 
da° ksubbitam vayuh fabdas tu asya nabbasa virababbavat / rupam ksubbitam tejab purvagunau tu pur- 
vavat / rasah ksubhita apah purve trayah purvavat / gandhab ksubhito dbara purve catvarah purvavat / 
«L'elemento sottile suono, perturbato, origina l’etere, che ha la funzione di originare lo spazio dove si 
dispongono le cose; il suono, infatti, dà modo alle cose espresse dalle parole di disporsi dentro di esso. 
L'elemento sottile tatto, perturbato, diviene vento. Naturalmente, insieme col tatto dev'essere presente 
anche l'elemento sottile suono, in quanto il vento non può sussistere senza l’etere. Il colore, perturba- 
to, diventa fuoco; in modo analogo, insieme con esso si debbono trovare le due qualità precedenti. Il 
sapore, perturbato, diventa acqua; analogamente, insieme con esso si debbono trovare i tre elementi 
sottili precedenti. L'odore, perturbato, diventa terra; e, simultaneamente, insieme con esso si debbono 
trovare i quattro elementi sottili precedenti» (trad. Gnoli, p. 174). 

8 L’ordine in cui sono descritte nella Paratrifikatatparyadipika le quattro potenze: k4/4, ecc. fa- 
rebbe pensare che, anche in quel testo, il fonema /a corrisponda alla terra e quindi alla ragasakti e il fo- 
nema va all'acqua e quindi a nzyati. 

84 Nella SSP (ed. vol. I, pp. 120-127; 330) i cinque fonemi /a, v4, ra, ya e ba (in altri testi £sa), in 
quanto semi rispettivamente di terra, acqua, fuoco, aria e etere, sono messi in rapporto con i cinque 
volti di Siva (che nella PT sono messi in rapporto con i cinque fonemi $ s, s, e ks; cfr. sopra p. 47): 
Sadyojata, Vamadeva, Aghora, Tatpurusa e I$ana. Cfr. anche il seguente passo del TA (XI, 20): pa#ica- 
mantratanau tena sadyojatadi bhanyate / ifanantam tatra tatra dharadigaganantakam // (ed. vol. VII (2), 
p. 12). Cfr. anche PADOUX 1990: 256; 346-347. 
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babilmente influenzate da differenti scuole di fonetica, riguardano l'ordine di suc- 
cessione dei fonemi e in modo particolare delle vocali. Facciamo il caso delle 
quattro vocali neutre (napuzsata); nelle Samhità sono presenti almeno quattro 
schemi di emanazione: secondo l’ABS (XVI, 53 ss) il fonema r è l'esito per un 
quarto del fonema 4 e per tre quarti del fonema 7; così pure il fonema /, per un 
quarto è composto dal fonema 4, mentre per tre quarti dal fonema /; i fonemi r e / 
possono divenire ‘protratti’ (p/uta) per l'aggiunta di una 48. Nel LT non troviamo 
un’esposizione dettagliata su questo punto; il v. 5ab del XIX cap. (catuskaz 
madbyamam yat tad icchader eva vikriya) è piuttosto laconico e, in base al signifi- 
cato che si attribuisce alla parola 447, può essere interpretato in modi diversi: da 
una parte potrebbe voler dire, come ha inteso S. Gupta (1972: 104), che r sia una 
modificazione di 7, # di 7, / di u e [3 di ; dall’altra potrebbe essere un’allusione allo 
schema che troviamo anche in opere $4iv4 secondo cui il fonema r e il fonema 
{ deriverebbero entrambi dalla vocale 7 (unita rispettivamente ai fonemi r e {), 
mentre le due vocali neutre protratte, # e /3 dal fonema 7 (unito rispettivamente ai 
fonemi r e /)86, Nella SKS (Ixndra° II) si afferma che il fonema r proviene dal fone- 
ma % e che il fonema/ proviene dal fonema 7; i due? e /3, invece, sono modificazio- 
ni dei rispettivi fonemi brevi. Nel cap. V della VS il fonema r è fatto derivare dal 
fonema 4; il fonema 7 dal fonema r; il fonema / dal fonema f; mentre il fonema /3 è 
considerato una modificazione di /. Secondo l’ABS le consonanti sorgono una dal- 
l’altra a partire dalla 44 fino alla ka. Un ordine piuttosto anomalo di emanazione 
dei fonemi è descritto nella SKS (Indra° II, 17 ss). Dal fonema 4 in poi, una dal- 
l’altra, sorgono le otto vocali brevi, ciascuna delle quali dà luogo alla corrispon- 
dente vocale lunga. Dal visarga sorge il fonema ka e da questo in poi, una dall’al- 
tra, sorgono le altre velari. Da ciascuna delle consonanti velari (compresa la nasale 
omorganica) proviene la corrispondente linguale; dalle linguali le corrispondenti 
dentali; da queste le labiali e dalle labiali le semivocali più la prima delle spiranti, 
il fonema fa, che proviene dal fonema ra. I fonemi sa, sa, ha e la provengono ri- 
spettivamente dai fonemi ya, ra, la e va, mentre il fonema ks proviene dai quattro 
che lo precedono. Secondo questo schema i fonemi devono essere inscritti nel dia- 
gramma per l’estrazione dei mantra (cfr. vv. 31 ss; Tav. I, fig. 3). In nessuna delle 
Sambhita esaminate è presente lo schema evolutivo dei fonemi che troviamo nelle 
opere di Abhinavagupta, secondo il quale le gutturali provengono dal fonema 4, le 
palatali (compresi i fonemi ya e fa) dal fonema ?, le cacuminali (compresi i fonemi 
ra e sa) dal fonema r, le dentali (con i fonemi /a e sa) dal fonema Ze le labiali dal 
fonema x. Il fonema va è compreso tanto nelle dentali quanto nelle labiali?”. 


8 L’ABS sembra seguire l’indirizzo di fonetica secondo cui l’elemento vocalico dei fonemi r, # 
le [3 è costituito dal fonema 4 (cfr. PADOUX 1990: 256 nota 91). 

8 Cfr. PIV, ed. pp. 245-246; trad. 109; TS III, ed. pp. 13-14; trad. p. 110; $SV II, 7. 

87 Cfr. PTV (ed. p. 248; trad. p. 116); TA III, 149cd-152 (vol. II, pp. 152-154); TS III (ed. pp. 
15-16; trad. p. 111); PADOUX 1990: 293 ss. 
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$4. DIKSITASYA $SABDABRAHMETI YA STHITIH (SS XIX, 159cd). 


I sei cammini possono essere visti secondo due prospettive: in base alla pri- 
ma, cosmogonica, sono intesi come sei modi in cui può essere suddiviso e descrit- 
to il tutto88. Da questo punto di vista essi possono essere considerati come tappe 
dell’evoluzione della Sakti (e quindi della parola) nel processo di creazione o di 
riassorbimento dell’universo. Nelle scuole di orientamento advatta e visistadvaita 
non vanno considerati separati dalla divinità e dalla sua potenza, ma piuttosto co- 
me sei modi diversi in cui tale divinità si manifesta8; a questo proposito nella SS 
(XIX, 127ab) viene detto che prima che si evolvano nello Sabdabrahman, essi esi- 
stono senza distinzioni nel sé supremo, ovvero nel Parabrahman: sarzsthito yas tv 
abbedena bbinnarupah paratmani «esso [sadadbvan] ha una natura molteplice, ma 
risiede senza distinzioni nel sé supremo». Nel TA (XI, 54; ed. vol. 7, 2, p. 45) leg- 
giamo: so ‘var samasta evadbva bbairavabbedavritiman / tatsvatantryat svatantrat- 
vam aî$nuvano ’vabbasate // «Tutto questo cammino, nella sua interezza, non si 
svolge, è vero, separatamente da Bhairava, ma, in forza della sua autonomia, si 
manifesta tuttavia come se fosse autonomo» (trad. Gnoli, p. 376). Nel VBh (v. 
57) è scritto: «Per colui che mediti come, in base alla concezione dei Cammini, la 
realtà di tutto questo, sin nelle sue infime parti e in ogni dove, sia [sempre] Siva, 
si invera il grande risveglio» (trad. Sironi, p. 74)?!. La seconda prospettiva da cui 
possono essere studiati i cammini è quella soteriologica, che li identifica come per- 
corsi (diretti in senso inverso al processo emanativo e creativo del cosmo) per 
giungere al Parabrahman e quindi alla liberazione”; ciò spiega perché negli Aga- 
ma fziva e nelle Samhità del P. essi siano principalmente connessi all’iniziazione 
(47ks4)?. Il discepolo, attraverso la purificazione (fodbana) e il riassorbimento dei 
vari elementi di cui sono composti, può, guidato da un maestro, accedere a livelli 
via via superiori di consapevolezza spirituale, fino a riconoscersi egli stesso come 
Dio. 

A prescindere da questi punti di contatto, il modo in cui i sei cammini sono 
esposti nei testi fa/v4 è estremamente differente da come essi vengono presentati 


88 Cfr. GNOLI 1979: 82. 

89 Secondo i testi dello Saivasiddhanta lo sadadbvan è separato dal Signore, poiché deriva dal bir- 
du che è una realtà priva di coscienza (aci). Cfr. Ratnatrayapariksa, 85cd ss; Tattvaprakasa, 5 con la 
Tatparyadipika di Srikumàra (ed. pp. 13 ss). 

90 Su questo tema cfr. PADOUX 1990: 335. 

9 VBh, 57: asya sarvasya vifvasya paryantesu samantatah / adbvaprakriyaya tattvam Saivam 
dbyatva mabodayab // (ed. p. 48). 

2 Su questi temi cfr.: PADOUX 1990: 330 ss; GUPTA 1992: 184-191; NT VIII, 22-24 (vol 1, p. 
188); XXII, 19 (vol. 2 p. 312); BRUNNER 1977: XII-XXII; il comm. di Sadyojyotis allo Svayambbuvaga- 
ma, patala IV. 

8 Cfr. SvT IV; LT XX, XXII; SS XIX; cfr. anche PADOUX 1990: 333-334; TS VI (p. 47); TA VI, 
34-35 (vol. IV, pp. 33-34); XI, 1-92 (vol. IX, pp. 1-73); XV; DVIVEDI 1982A: 54 ss; per altri riferimenti 
cfr. SMITH 1980: 42. | | 
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nelle Samhità del P.*; le differenze principali sono sia nel modo di interpretare i 
singoli cammini, sia nel modo di interpretare il rapporto che c’è tra loro. Un con- 
fronto (circoscritto a due temi essenziali) sarà utile per capire meglio ciò di cui si 
sta parlando. 

In primo luogo, nello scivaismo i sei cammini sono divisibili in due serie in- 
terdipendenti: tre (varza, mantra e pada) appartengono al polo di ciò che esprime 
(vacaka) e tre (kala, tattva e bbuvana) al polo di ciò che è espresso (vacya) (cfr. ad 
es. VBh Viti ed. p. 47); vama (o fabda) designa il cammino delle ka/a (lett. parti); 
mantra il cammino dei tattva e pada quello dei mondi (bbuvana). In entrambe le 
serie gli elementi sono disposti secondo una progressione che va dal più sottile al 
più grosso; così il cammino più sottile della serie vacaka è messo in rapporto con il 
corrispondente della serie v4cya e così via, ma sembra che la relazione tra questi 
non sia sempre perspicua e pertanto è legittimo immaginare che questa sistema- 
zione sia il frutto di successive rielaborazioni di materiali cosmogonici inizialmen- 
te indipendenti”. Nelle opere del P. non vi è alcuna esplicita menzione alla suddi- 
visione dei cammini in vacya e vacaka, ma S.Gupta (1991: 230-231) ritiene che an- 
che nelle Samhita tre cammini facciano parte della realtà vacaka, e quindi della 
kriyasakti, e tre della realtà v4074, e quindi della bbutifakti, certamente, però, in 
esse non sono presenti altre due importanti suddivisioni che troviamo in alcuni te- 
sti fziva: quella secondo cui la serie dei cammini vacaka cosituirebbe il cammino 
del tempo (k4/adbvan) e la serie dei cammini vacya il cammino dello spazio 
(desadbvan) (cfr. ad es. TA VI, 34-37); e quella secondo cui la serie v4cya sarebbe 
da rapportare alla luce (prak4f2) e quella vacaka alla consapevolezza riflessa (vs- 
marsa) (cfr. ad es. VBh Viurti ed. p. 48). Viene detto solo che il cammino dei mon- 
di e quello dei pada, eccetto il quarto, sono impuri (asîta), mentre i restanti sono 
puri (sita) (cfr. SS XIX, 126cd; 137-138ab). 

In secondo luogo, secondo la dottrina fa7v4, percorrere uno qualsiasi dei 
cammini implica necessariamente percorrere tutti gli altri, poiché essi non sono 
giustapposti, ma inglobati uno nell’altro. La purificazione di un cammino è la pu- 
rificazione di tutti i cammini, poiché ciascuno di essi è presente in tutti gli altri”. 


% Cfr. TS VI (ed. pp. 47 ss; trad. vol. I, pp. 136 ss); TA VI, 34-3 (ed. vol. IV, pp. 33-34); XI, 
1-92 (ed. vol. IX, 2, pp. 1-73); XV. Abhinavagupta inserisce i cammini nella trattazione dei mezzi par- 
ticoliformi (@24v0paya), cioè quelli basati sulla potenza d’azione e sulla differenziazione, che compren- 
dono tutta la varietà dei riti esteriori (cfr. TA I, 230; cfr. anche $SV III, 4). Nelle Sambhita non c’è men- 
zione dei mezzi di realizzazione in questo senso. Nel commento alla SS (II, 36cd) Ala$ingabhatta speci- 
fica che ci sono quattro mezzi (upaya) per la realizzazione del Brahman: karman, jiiana, bbakti e pra- 
patti (ed. p. 20); nel cap. XVI del LT (vv. 34 ss) si dice che i quattro upaya sono: karman, samkhya, 
samadbi e sarvatyaga. 

5 A. Padoux scrive: «Surely, the sadadbvan pattern existed quite early, at least in some form, in 
the Saivism of northwestern India. However, since its constituent parts do not always fit together per- 
fectly, one may infer that it was not developed at first as a whole but, more likely, that it was built up 
combining materials from earlier cosmogonies» (PADOUX 1990: 331; cfr. anche p. 356). 

% Cfr. TA XVI, 94cd-96 (ed. vol. X, pp. 38-39; trad. GNOLI 1980: 524); Malinivijayatantra X, 30 
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Ksemaraja, nel commento allo SvT, scrive: «E poiché ciascun cammino è essenzia- 
to di tutte le cose, ne consegue che nel corso dell’iniziazione si può effettuare la 
purificazione interiore degli altri cinque cammini, [purificazione] che ha per natu- 
ra propria la detta pervasione, prendendo come principale uno qualsiasi di essi»”. 
Nella Vivrti di Sivopadhyaya al v. 56 del VBh si legge: «Ogni cammino via via pre- 
cedente sta nel cammino successivo come quello che lo pervade, [analogamente,] 
un cammino via via successivo, in quanto pervaso, è presente all’interno di quello 
che lo precede. Quindi, poiché ogni cosa è in ogni altra, in questo trattato si pre- 
scrive la purificazione di un solo cammino [che implica la purificazione] dei rima- 
nenti cinque cammini che sono in esso contenuti. [...]. Così, la potenza 
Paramesvari, detta k4/4, che rientra nella sfera dell’oggetto di denotazione (v4c74), 
diviene essenziata dei mondi attraverso un processo di progressiva particolarizza- 
zione. In realtà, questa potenza Paramesvari riluce priva di successione, malgrado 
qui, a causa della sua libertà, essa presenti un ordine successivo come la città in 
uno specchio. Anche in presenza di una successione, ciò che è via via precedente 
sta, in quanto pervasore, in ciò che segue, come l’argilla nel vaso, mentre ciò che è 
via via successivo sta in ciò che lo precede in forma potenziale, come un albero nel 
proprio seme: ogni cosa, infatti, è essenziata di ogni altra». Nel P., invece, i cam- 
mini non sono, per così dire, paralleli, ma successivi; il discepolo deve percorrer- 
li tutti, uno dopo l’altro. Nel commento di Alasingabhatta alla SS leggiamo: esa 
varnadhvaiva kaladhvarupena parinamati [...] asmat kaladbvano vasudevamuartyadi- 
tattvotpattim [...] tattvadbvano mantradhbvasamutpattim tasmat padadbvasamutpat- 
tin tato bbuvanadbvotpattim ca (ed. pp. 398-399) (cfr. Appendice II). 

Passiamo ora a descrivere più dettagliatamente il modo in cui viene spiegata 
l'evoluzione dei cammini secondo il P. La trattazione più esauriente di questo ar- 
gomento è nella SS, nella SPS e nel LT; in altre Samhità ci sono solo brevi cenni”. 


(trad. GNOLI 1980: 853). E.Brunner, introducendo questo tema in relazione allo Saivasiddhanta, scrive 
(BRUNNER 1977: XIV): «Pour le Saiva-Siddbanta, ces Chemins sont tous tracés dans la matière (m24y4 et 
Bindu), si l’on ose s'exprimer ainsi, et les réalités qui les jalonnent sont des réalités matérielles. Il faut 
bien comprendre qu’ils ne sont pas successifs mais strictement parallèles, avec le méme point de dé- 
part et le méme point d’arrivée. Cependant ils ne sont pas juxtaposés comme l’image de “six Che- 
mins” pourrait le suggérer. Ils sont englobés les uns dans les autres, et la plupart des auteurs s’enten- 
dent sur l’ordre de cet englobement progressif». 

 yata$ catkaikasyapy adbvanah sarvamayatvam asti ata eva tattadadbvapradbanyena dik sayam 
anyadhbvapaficaka<sya>ntarbbavafodhanam uktavyaptisatattvam karyam (ed. vol. II, p. 52). L’ed. legge 
°paticakam antar®. Un’altra possibile emendazione potrebbe essere: °paricakantarbbave. 

9 Ed. pp. 46-47: purvab purva$ cadhva uttaratra vyapakataya sthitah, uttara uttarab purvatra 
vyapyatayantarbbuta iti sarvam sarvatrasti, ata eva garbhikrtetaradhvaparicakaikadhvasuddhis tatra 
Sastre codita [...] evam vacyarupa paramesvari kalakbya Saktir uttarottaravaifistyena bbuvanatmatam 
grbnati / vastuta$ ca ivam akramaiva paramesvari faktir sphurati, tatrapi ca svasvatantryad darpananaga- 
ravat kramam api adar$ayati / krame ’pi ca purvam purvam uttaratra vyapakataya sthitam mrd iva gha- 
tadau, uttaram uttaram tu purvatra Saktyatmana sthitam vrksa iva svabije iti sarvam sarvatmakam eva. 


9 Cfr. ad es. PaS Carya° II, 51; NS VII, 98; IX, 38-45; 212; 293; X, 12; JS X, 81. Nella Pas 
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Il cammino dei fonemi è la prima manifestazione del Beato e rappresenta il pas- 
saggio dal Parabrahman allo Sabdabrahman; dal punto di vista di v&c è il passag- 
gio da un piano sabdatita alla para vac. Nel cap. XIX della SS (e nel cap. XXI del- 
la IS, che presenta gli stessi versi), vengono date tre interessanti definizioni del 
cammino dei fenomeni: in un caso, si dice che è il Beato dotato di un corpo di pa- 
rola (fabdamiuarti bbagavan), in un altro, che esso è Paramesvara, cioè il supremo 
dominatore (di qualcosa) e, in un altro ancora, che è un suono immanifesto simile 
alla risonanza di uno strumento musicale. Il termine w4rti (dal tema Vr&rch, che 
significa primariamente ‘solidificare’, ‘assumere forma, consistenza’, ecc.) esprime 
una realtà concreta, materiale, ordinariamente percepibile. In questo contesto 
però l’uso di tale parola viene a indicare semplicemente che è avvenuta una prima 
‘sottile’ materializzazione del Beato, poiché egli si è manifestato in una forma vo- 
cale percepibile unicamente da coloro che hanno ricevuto la grazia (cfr. SS XIX, 
130). In altre parole, se nel piano supremo il Signore è assolutamente impercetti- 
bile e inconoscibile, adesso, in forma di parola, è in qualche modo percepibile e 
oggetto di pensiero. Da questo punto di vista il cammino dei fonemi rappresenta 
la prima ‘materializzazione’ del Brahman supremo e quindi la sua prima forma in 
un certo senso conosciblie. Si tenga presente, infatti, che, in linea generale, poiché 
niente di assolutamente puro e incondizionato può essere percepito da mezzi di 
conoscenza che siano condizionati, nel mondo ordinario l’incondizionato diviene 
percepibile unicamente attraverso il condizionato e quindi, in un certo senso, uni- 
camente come condizionato. Nel SP Vamanadatta scrive: «Come a causa della sua 
assoluta trasparenza, la natura propria del cristallo, continuamente colorato dalle 
altre cose, non è percepita, allo stesso modo, o Beato, [anche] il tuo corpo, che è 
unito alle creature, a causa della sua assoluta limpidezza non è percepito senza di 
loro»!%, La parola ‘Paramesvara’ (allo stesso modo che ‘Mahesvara’) viene talvolta 
usata per designare il Signore assoluto che sta oltre i princìpi e che si esprime at- 
traverso di essi; altre volte — come in questo caso (SS XIX, 127cd-128) — viene in- 
tesa in senso più etimologico, legata cioè al tema V76, che vuole dire ‘dominare’ e 
che implica la presenza di un dominatore e di un dominato, un oggetto di domi- 
nio, un’alterità dunque; mentre nel primo caso l’appellativo ‘Paramesvara’ si rife- 
risce a quella che potremmo definire una soggettività ‘pura’, nel secondo caso al- 


Carya° VII, 65cd ss viene spiegato come si deve compiere l'adorazione dei sei cammini all’interno del 
cakrabjamandala (cfr. anche PaS ed. vol. II, pp. 568-571). 

100 SP I, 54-55: atyantacchasvabbavatvat sphatikasya yatha svakam / rupam paroparaktasya nityam 
naivopalabbyate // tatha bbavasamayuktam bbagavams tavakam vapuh / atyantanirmalataya prthak tair 
nopalabbyate //. Cfr. il seguente passo della SS: sarvatrago ‘si bhagavan kila yady api tvam avabayami hi 
yatha vyajanena vayum / gudho vatbaiva dabano mathanad upaîiti avabito ’pi hi tatha tvam upaisi carcam 
// «Seppure in verità, Tu, o Beato, ti diffondi in ogni dove come il vento tramite il ventaglio, io ti invo- 
co [in un'immagine]. Come un fuoco segreto si manifesta in virtù dello sfregamento [di due bastonci- 
ni], così anche Tu ti manifesti, una volta invocato, in un'immagine» (XXV, 121); sull’adorazione delle 
immagini cfr. SPS IV, 1-11; XIV passim. 
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lude a una soggettività qualificata da un’oggettività. In base a quello che viene as- 
serito nel testo possiamo riconoscere che il ‘solidificarsi’ della seconda soggetti- 
vità presenta due fasi (cfr. $2). In un primo momento, infatti, il cammino dei fo- 
nemi è immanifesto essendo simile al suono di uno strumento musicale, mentre in 
un secondo momento diviene manifesto in base alla serie dei suoni alfabetici. 
Alasingabhatta specifica nel commento alla SS che si tratta dei cinquanta fonemi 
dell’alfabeto sanscrito comincianti dalla vocale 4 e terminanti con la sillaba £s4; 
questa concezione si ritrova nei testi f2/v4, secondo i quali il cammino dei fonemi 
è appunto costituito da questi cinquanta fonemi!°, e in un passo del cap. XXIX 
del LT in cui ne viene suggerita una realizzazione grafica; ma sembra non trovare 
conferma nel testo della stessa SS (e del cap. XX del LT che da essa dipende), che 
ne considera solo quarantanove. Ad ogni modo, diciamo che c’è una fase iniziale 
nella manifestazione del Signore nel cammino dei fonemi, in cui si ha unicamente 
una vibrazione, caratterizzata appunto da una vocalità indistinta, e una fase suc- 
cessiva in cui in questa vibrazione si differenzia via via la molteplicità, caratterizza- 
ta dalla serie alfabetica. Entrambe le fasi costituiscono momenti dello Sabdabrah- 
man. Anche nel cap. XVI dell’ABS, che abbiamo in parte già esaminato, nei versi 
in cui viene descritta l'evoluzione della kriyafakti (e si tenga presente che nei vv. 
46 ss. del cap. XXIX del LT i sei cammini vengono definiti come sei differenti 
aspetti della kriy4fakti, ovvero come le sei ruote di Sudar$ana, di cui appunto si 
dà la descrizione; cfr. Tav. I, fig. 1; Tav. II), il primo momento di questa evoluzio- 
ne viene rapportato al suono indistinto del r4d4 supremo, simile a quello di una 
profonda campana; mentre il momento successivo viene ricondotto alla progressi- 
va emergenza delle varie potenze (le vocali, ecc.) interne alla divinità (le quali rap- 
presentano appunto il graduale comparire dell’oggettività nell’orizzonte della pu- 
ra soggettività; cfr. LT XIX, 1 ss) a partire dal bindu, la ‘goccia’ o ‘punto’, il luogo 
cioè in cui esse sono concentrate! Dal cammino dei fonemi si evolve il cammino 
delle £4/2, ovvero dei sei attributi divini a partire dalla conoscenza (j#41a). Il cam- 
mino delle 44/7 è la prima manifestazione percepibile dello Sabdabrahman. Men- 
tre, come abbiamo detto, nella sua forma fabdamzrti è possibile percepirlo solo in 
virtù della grazia, perché in tale forma è inafferrabile dal pensiero e dall'indagine 
(cfr. SS XIX, 131-132), essendo essenziato delle k4/7, esso è percepibile da tutti i 
devoti. Nei testi faiva, di orientamento advaita e dvaita, il cammino delle k4/a, in 
quanto pervasore (vy4paka) di tutti gli altri, è considerato il principale dei cammi- 
ni! (nella SS, invece, il principale di tutti i cammini, che può essere definito il 


101 Il cammino dei fonemi consiste nella serie dei cinquanta fonemi, che possono essere misti o 
non misti (disposti cioè secondo la matrka o la malint:; ctr. TA XVI, 143; 332; vol. IX, p. 166; 
Mabarthamatijariparimala 27), disposti secondo l’ordine di riassorbimento (sambarakrama), nel caso 
essi siano intesi come il cammino per la liberazione, e disposti secondo l’ordine di emissione (srstikra- 
ma), nel caso stiano a rappresentare le energie creatrici dell’universo. Cfr. PADOUX 1990: 338 ss. 

102 Cfr. anche il comm. di Alasingabhatta ai versi 63-68 del II cap. della SS. 

10 Cfr. SvT IV; Ratnatrayapariksa, 85cd ss; Kalottaragama VII; XII; BRUNNER 1977: 174-176, 
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pervasore di tutti gli altri, è il cammino dei fonemi); esso è composto dalle cinque 
compagini: n/vriti, pratistha, vidya, fanta e fantatita!*. Queste sono citate anche in 
due passi del LT (XXXV, 14-16; LIII, 11-12), ma in entrambi i casi sono spiegate 
in modo diverso da come sono esposte nelle scritture fazva e fakta e nelle varie 
opere che a queste si ispirano. Dal cammino delle k4/4 si evolve quello dei princì- 
pi, che nei testi fava comprende le varie realtà a partire dalla terra fino allo Siva 
dei princìpi (cfr. ad es. la Rarnatrayapariksollekhini, 87cd-88ab e il TS VIII), ma 
che nelle Samhita è composto unicamente dai quattro vyuba e, stando al LT, dalle 
divinità vibhava e da tutte le altre del cammino puro (cfr. LT XXI, 8; XXII, 16). Il 
cammino dei mantra deriva da quello dei princìpi. In alcuni testi f4iv4 viene speci- 
ficato che questo consiste soltanto in alcuni mantra particolari (diversi a seconda 
delle scuole o testi): i bijamzantra ovvero i fonemi della m24trk4 o della malini!® 
uniti all’anusvara e raggruppati in dieci mantra (bamsarsamsan, vamlamramyam, 
ecc.), oppure i brabmamantra (i mantra dei cinque volti di Siva: Sadyojata, ecc.) 
associati agli argamantra (brdaya°, firas°, fikha®, kavaca®, astra° e netra°)!%. Nella 
SS si dice che essi sono quelli delle membra (argamzantra), cioè quelli connessi a 
piccole parti delle k4/4 (cfr. SS XIX, 134). Dal cammino dei mantra si evolve 
quello dei piani, cioè quello dei quattro pada, turya, swsupti, ecc. Nel LT viene spe- 
cificato che questi piani sono i quattro livelli di coscienza del meditante: «La te- 
trade composta dallo stato di veglia, di sogno, di sonno profondo e dal quarto 
[stato] deve essere conosciuta come la forma del cammino dei piani. Nello stato 
di veglia operano i sensi esterni; quando i sensi esterni vengono offuscati dall’o- 
scurità e perdono i loro poteri, cominciano a funzionare i sensi interni, che regi- 
strano le semplici impressioni latenti. Questo è lo stato di sogno; quando esso vie- 
ne meno, si manifesta lo stato di sonno profondo. Quando un saggio, che non è 
offuscato dall’oscurità ed è pieno di sattva, ha completamente interrotto il funzio- 
namento sia dei sensi esterni, sia di quelli interni, ottiene un continuum [mentale] 
di puro sattva, che è detto il quarto stato. Questa è una definizione del cammino 
quadruplice dei piani a partire dallo stato di sonno profondo che, eccetto il quar- 


nota 28. Nello Sivapurzra (cit. in DVIVEDI 1982B: 20-21) viene detto che le varie k4/4, nivrtti, ecc., pro- 
vengono dalle cinque potenze della Sakti suprema (cid, ananda, iccha, jiana e krtya), che sono le autri- 
ci delle cinque operazioni del Signore. 

104 Le cinque compagini contengono i trentasei princìpi e questi a loro volta i centodiciotto mon- 
di. Cfr. il passo iniziale del cap. X del TS (ed. p. 109): ukzas tavat tattvadbva / kaladyadhva tu nirtipya- 
te, tatra yatha bbuvanesv anugami kimcidrupam tattuam ity uktam, tatha tattvesu vargato yad anugami 
rupam tat kala - ekarupakalanasabisnutvat / «Esposta la via dei princìpi, rimane ora da esporre la via 
delle compagini. A quel modo, in effetto, che i princìpi sono, come si è detto, la forma comune che si 
estende ed inerisce a più mondi, così le compagini - così chiamate appunto perché compaginano più 
cose diverse in una forma unica - sono la forma comune che si estende e inerisce a più princìpi, collet- 
tivamente» (trad. Gnoli, p. 192). Cfr. Sivapurana (cit. in DVIVEDI 1982B: 20-21; 33-34); si veda pure il 
comm. di Sivopadhyaya al passo dello SvT cit. in VBh, 56. 

105 Sulla malini cfr. TA XV, 121 ss. 

10 Su tutto ciò cfr. PADOUX 1990: 344-348. Sugli argarzantra cfr. oltre, pp. 84-85. 
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to, fanno parte del cammino impuro della creazione»! Nei testi faiva la parola 
pada viene intesa nel senso di ‘parola’ e quindi il cammino è considerato compo- 
sto da parole, sillabe, gruppi di sillabe o anche da frasi che hanno più o meno le 
stesse funzioni dei mantra o delle v:4y4. Il cammino dei mondi è l’ultimo a evol- 
versi; secondo la SS (XIX, 136) esso è costituito da quattordici terre (i sette mondi 
e le sette regioni sotterranee); secondo il LT, dai vari princìpi che costituiscono il 
tutto. Nel v. 27cd del cap. XXII di quest’opera, infatti, si legge: 247 4di- 
ksitiparyanta yokta bbuvanapaddhat, mentre nelle stanze 53-54ab del cap. XXIX, 
a proposito della ruota dei mondi viene detto: «Nell’ultima ruota, il 2buvarza, che 
si estende nei mondi e nei loro oggetti, il tempo occupa l’asse; l’immanifesto il 
mozzo; il rzabat ecc. occupano la rete dei raggi; la mente, l’udito, con i loro ogget- 
ti, ecc., che sono modificazioni [della prakrt], occupano la circonferenza»!, 
Negli Agama e in varie opere f/v4 viene detto che il cammino dei mondi è com- 
posto da centodiciotto mondi (cfr. TA XVI, 114 ss). 

Nel cap. LI della SPS (vv. 18 ss) vi è un riferimento ai cammini in accordo al- 
la dottrina del LT XXI (i vv. sono gli stessi) e della SS (XIX)!®, mentre nel cap. 
XXIV!!°| cammini vengono interpretati in modo completamente diverso. Leggia- 
mo, infatti, che il cammino dei princìpi è composto dai venticinque princìpi; quel- 
lo dei mondi, dai sette mondi (sazyaloka, ecc.); quello dei pada dalle sette regio- 
ni sotterranee (4f4/a, ecc.); quello del tempo (k4/4) dai quattordici m4- 
nu (Svayambhù, ecc.), dai quattro yuga (krta, ecc.), dai cinque anni di un lustro 
(samvatsara, ecc.), dai due corsi del sole sopra e sotto l’equatore celeste (da&w4y4, 
na e uttarayana), dalle sei stagioni (vasanta, ecc.), dai dodici mesi (74rga, ecc.), 
dalle due quindicine della luna ($uk/apaksa e krsnapaksa) e, infine, da not- 
te (rajant), giorno (divasa), alba (sandbya), vespro (y@rza) e dalle altre suddivisio- 
ni temporali: mubwarta, nadi, ksana, kastha, lava e trutî!"'; il cammino delle caste 


107 LT XXII, 22cd-27ab: jagratsvapnau susupti$ ca turyam ceti catustayam // jineyam padadbvano 
rupar jagrad babyendriyakramab / babyendriyanam tamasabbibbute vibbave sati // antabkaranavritir ya 
samskaraparifesini / sa svapna iti vijieya tadabbave susuptika // tamasanabbibbutasya sattvasthasya 
vipafcitab / babyantahkaranasthaya vrtter uparame sati // fuddhasattvaprasadasya samtatis turyasamjnita 
/ evam caturvidhe marge nirdiste ’smin padabbidbe // turyavarjam susuptyadir afuddbam bbajate 
gatim /. 

108 a/aksam nabbigavyaktam mahbadadyarapanijaram / manahb$rotratadarthadivikaraparimandalam 
// lokalaukikaparyantar bbuvanam cakram antimam /. Cfr. Tav. IL 

109 Il LT e la SPS hanno molti versi in comune. Allo stato attuale è difficile determinare con esat- 
tezza l’epoca di composizione di queste Samhità e dire quale delle due sia precedente all’altra. Entram- 
be devono essere piuttosto tarde, poiché, come ha fatto notare V.Raghavan (ed. SPS p. G), la $PS in- 
clude un verso dello Stotraratna di Yamunacarya e il LT, come ha fatto notare N.Ilari (1976), riporta al 
suo interno interi brani del SP di Vamanadatta (prima metà del X sec.) (uno schema completo delle 
corrispondenze tra il SP e il LT è in TORELLA: di prossima pubblicazione). Cfr. anche TOKUNAGA 
1990: 56, 59-60. 

110 Cfr. vv. 146 ss (ed. pp. 199-201). 

111 Un muhtrta corrisponde a 48°; una nadr a 24’; lo ksana ad un mubtirta oppure a quattro quinti 
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(varna) è composto dai brabrana, dagli ksatriya, dagli uruja (anche detti vassya) e 
dagli ‘dra; quello dei mantra dall’udgitha, dall’astarna, dallo dvadafamanu e dallo 
sadarna. 

Fsaminiamo adesso come viene descritto il processo della purificazione dei 
cammini secondo la SS e il LT. L’adepto deve anzitutto abbandonare i cammini 
impuri (asit4), che fanno parte della creazione impura (cfr. SS XIX, 137-138ab e 
Bbasvya).I mantra hanno una grande importanza, perché svolgono una parte attiva 
nel processo di ascensione verso lo Sabdabrahman; essi conducono colui che os- 
serva le prescrizioni e le varie norme religiose e morali nel proprio cammino, al fi- 
ne di fargli ottenere i vari poteri soprannaturali (sid4hi, rddbî). Chi si mostra indif- 
ferente a questi poteri viene condotto nel cammino dei princìpi, i quali, secondo 
la SS, a loro volta, conducono l’adepto nel cammino delle k4/4. Qui, Vasudeva, 
che rappresenta l’insieme dei sei attributi divini, porta costui nel cammino dei fo- 
nemi, ossia nello Sabdabrahman. È dalla conoscenza dello Sabdabrahman poi, 
che si trascende anche questo piano e quindi la sfera di ciò che è condizionato e si 
accede al piano supremo del Parabrahman. Nel LT queste azioni salvifiche sono 
tutte svolte dai mantra: nei vv. 13 e 19 del cap. XXII viene detto che il cammino 
dei mantra e il cammino dei fonemi sono i più importanti; nel cap. XXI leggiamo: 
«I mantra fanno gioire il purzsa che è preso da attaccamento (r4g4) e che sta nelle 
quattordici parti, cioè nel cammino naturale dei mondi e nel cammino naturale 
dei piani a partire da ssupti, eccetto il quarto piano. I mantra che sono favorevoli 
alla grazia conducono la persona, che è sotto la guida del maestro e i cui sensi so- 
no sotto controllo, oltre il cammino dei mondi e il cammino dei piani; facendo na- 
scere in esso un senso di non attaccamento, lo guidano, passo dopo passo, lungo il 
cammino dei princìpi, delle parti e dei fonemi. Dopo aver ottenuto la grazia dei 
mantra, colui che ha rimosso tutti i legami [del sa2s4r4] entra nel Brahman eterno 
che è detto Laksminarayana»!!2, Sia nella SS, sia nel LT viene detto che chi si trova 
nel cammino dei fonemi, cioè nello Sabdabrahman, è libero dai cinque cammini e 
dai cinque rivestimenti (kosa); ciò significa che egli ha ovviamente percorso i cin- 
que cammini precedenti a quello dei fonemi e che è privo di tutti i rivestimenti 
della potenza, eccetto lo faktikosa. Secondo il P., come abbiamo accennato, la 
creazione viene divisa anche in sei piani, detti kofa, che rappresentano sei modi di 
esistenza della Sakti. Lo faktikosa si ha quando la potenza è nella sua forma tra- 
scendente, mentre gli altri rivestimenti sono caratterizzati dalle varie forme di en- 


di un secondo; la k4sth4 corrisponde ad un secondo (ma esistono anche altre possibilità), il lava è mez- 
zo secondo e la fra; corrisponde a un quarto di secondo. Cfr. Brbatsambita, cap. II 

112 LT XXI, 24cd-28: prakridhayanti purusam mantra ragena ratijitam // carurdasavibbagasthe prà- 
krte bbuvanadbvani / turyavariam susuptyadye prakrte ca padadbvani // acaryadrstipatastham purusam 
samyatendriyam / prasadasumukha mantra uttarya bbuvanadbvanab // padadbvanai ca vairagyam ja- 
nayantah pade pade / kramat tattvakalavarnapadavisu nayanti tam // mantram prasadam asadya 
nirdbutasesabandbanah/ laksminarayanakhyam tad vifati brabma $asvatam //; cfr. anche SS XIX, 
142cd-150ab. 
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tità materiali che essa assume. Affermare che il devoto non è ancora libero dallo 
faktikofa significa dire che egli si trova ancora in un piano condizionato, sebbene 
elevato. Allo faktikofa, infatti, appartengono tutte le realtà divine della creazione 
pura!!. Il cammino dei fonemi rappresenta il punto di arrivo dell’ascesa del 
sadhaka, poiché è dalla conoscenza di esso che costui ottiene l’uguaglianza con il 
Beato (o — secondo il LT - l’uguaglianza con la potenza) e quindi l’accesso all’in- 
condizionato; nella SPS leggiamo: «O nato da loto, ascolta il primo corso del cam- 
mino dei fonemi; conoscendolo il sadbaka ottiene la mia stessa natura»!!4. La co- 
noscenza del cammino dei fonemi, indispensabile per accedere al piano supremo, 
è spiegata però in un modo non privo di oscurità e forse solo l’esperienza diretta 
di quanto viene descritto potrebbe renderci atti a capire pienamente il senso di 
quanto viene affermato nei testi. Un’esegesi, seppure non esaustiva, è comunque 
possibile. 

Nella SS (XIX) descrivendo il processo evolutivo (prabbavakrama) e involuti- 
vo (apyayakrama) del cammino dei fonemi, si fanno due affermazioni che richie- 
dono qualche spiegazione; in primo luogo si dice che a turno i due fonemi 4 e ha 
rappresentano lo dvadasanta, in secondo luogo che nel processo evolutivo lo Sab- 
dabrahman è caratterizzato dal suono ($4bda), mentre nel processo involutivo è 
caratterizzato dalla ‘luce’ (554), ovvero dalla conoscenza. Questi concetti sono 
presenti anche nel LT (XX, 12) e nella SPS (L, 10) in relazione allo stesso discor- 
so, ma in nessuno di questi testi viene spiegato il loro significato preciso. Per capi- 
re quanto abbiamo detto si deve tenere presente che i fonemi che rappresentano il 
cosmo sono divisi in dodici gruppi (tanti quanti sono i vyubantara)! di quattro 
suoni ciascuno (16 vocali e 32 consonanti nel processo evolutivo e 15 vocali e 33 
consonanti nel processo involutivo); ogni gruppo corrisponde ed è presieduto da 
uno dei quattro vy4ba. Un fonema resta fuori da questi raggruppamenti. Nel caso 
del processo di riassorbimento dell’universo, esso è il fonema 4, il quale rappre- 
senta pertanto il momento della pura soggettività, quello in cui la molteplicità è 
tutta raccolta in sé stessa all’interno della divinità e non è ancora manifesta; men- 
tre, nel processo di emanazione dell’universo, è il fonema ba, il livello di massima 
differenziazione, il punto finale della creazione; entrambi i fonemi rappresentano 
lo dvadasanta nella misura in cui si trovano alla fine dei dodici sostegni o ‘concen- 
trazioni’ (dbarana) che rappresentano le stazioni di questa progressiva evoluzione 
o involuzione cosmica. Solitamente lo dvadafanta (lett. ‘che sta alla fine delle do- 
dici [dita]") è l’ultimo dei cakra4 del corpo umano situato dodici dita oltre la testa 
(ma esiste un altro dvadasanta oltre il naso)!!° e rappresenta il punto finale dell’a- 


15 Cfr. LT VI; GUPTA 1972: XXVII-XXX. 

114 SPS L, 1cd-2ab: $rnu varnidbvano ritim adyam kamalasambhave // prapnoti yatparijianat 
sadhako matsvarzpatim /; nel LT (XX, 3) è la potenza ($r7) che fa il discorso e non il Beato. 

115 Cfr. GUPTA 1972: 60 nota 3. 

116 Cfr. ad es. TA VI, 61; Sivasztravarttika III, 45. 
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scesa della kurdalini (lett. ‘la serpentina’)!!”, il luogo in cui l’energia vitale indivi- 
duale dello yogin si riunisce con il Signore!!8, Questi due processi però possono 
essere visti secondo un’altra prospettiva. I quarantanove fonemi dell’alfabeto san- 
scrito (privi in questo caso della sillaba £sa), disposti nelle due serie, una ascen- 
dente e una discendente, non corrispondono solo all’evoluzione e all’involuzione 
delle varie realtà sul piano cosmico, ma, abbiamo già detto, anche a quelle dei vari 
processi mentali che sono sempre inestricabilmente connessi alla parola. L’evolu- 
zione dei fonemi non è solo l’evoluzione delle realtà che essi designano, ma rap- 
presenta anche il dispiegamento della coscienza; allo stesso modo l’involuzione 
dei fonemi corrisponde a un ritrarsi della coscienza in sé stessa. Porre la necessità 
di conoscere il cammino dei fonemi significa ribadire da un altro punto di vista i 
concetti espressi all’inizio. I vari fonemi (non a caso detti fabda), infatti, nel pro- 
cesso evolutivo e in quello involutivo, vengono rapportati via via a tutta una serie 
di realtà (i quattro piani, i quattro stati, i quattro livelli della parola e i quattro 
vyuba) che rappresentano le fasi del graduale manifestarsi della coscienza!!. In 
questo contesto, il quarto livello della parola corrisponde al punto terminale del- 
l’ascesa del devoto nel cammino dei fonemi, lo dvadafanta, ovvero il luogo in cui 
risiede lo Sabdabrahman (cfr. SS XIX, 158; cfr. anche LT XXXV, 38-39). L’espo- 
sizione di quest’ultimo concetto ci consente di avanzare un'ipotesi circa l’altra 
questione che ci proponevamo d’indagare: nel brano in cui i processi evolutivo e 
involutivo si pongono in relazione rispettivamente con il suono e la luce, potrebbe 
esserci un riflesso del pensiero di Bhartrhari, secondo cui non c’è soluzione di 
continuità tra il momento ‘luce’ (che nelle SS è associato al processo involutivo e 
nel LT e nella SPS a quello evolutivo), ovvero il momento della pura sensazione, 
in cui la coscienza è tutta rinchiusa in sé stessa e non è manifesta nelle forme di- 
scorsive del pensiero, e il momento che potremmo definire ‘suono’, associato dalla 


117 Sul risveglio della kundalini cfr. JS XII, 115; ABS XXXII, 11-12; XXXIII passi; LT L, 143- 
149; PADOUX 1990: 145; LT L, 38-40. Il corpo interno è la rappresentazione microcosmica del macro- 
cosmo. Esso consiste in dodici loti che partono dall’adbarapadma e finiscono con lo dvadafanta. Sui 
cakra in rapporto ai fonemi cfr. GUPTA 1979: 172-179; 184-185. 

118 Cfr. VBh, 28-30 con la Viti di Sivopadhyaya. Nello SvT, il cammino dei fonemi viene messo 
in rapporto con il pràna. Cfr. SvT IV, 247-248 (ed. vol. II, p. 156); nel TA VI, 37 (p. 212) Abhinava- 
gupta afferma che la prima triade dei cammini (vama, mantra e pada) è basata sul soffio vitale. Cfr. PA- 
DOUX 1990: 337-338; 347-348. 

119 Nel testo della SS (XIX, 151cd-154) il cammino dei fonemi viene rapportato solarnente ai 
quattro vyZ7ba e ai quattro stati, v/5r4724, ecc., ma Alasifgabhatta interpreta la SS in modo da far rien- 
trare in un’unica visione le dottrine in essa esposte e quelle del LT. In quest’ultimo, come abbiamo già 
accennato, viene fatta un’equiparazione (di cui non c’è presenza nella SS) tra i quattro vywba e i quat- 
tro livelli della parola; essa viene ripresa da Ala$ingabhatta funzionalmente in questo contesto, per cui i 
fonemi che sono divisibili in tre insiemi di dodici unità più un suono soltanto, sono omologati ai quat- 
tro livelli della parola. Non si deve pensare però che dietro le varie presentazioni schematiche ed equi- 
parazioni di vari livelli di realtà o categorie ci sia sempre una visione unitaria e sistematica. Sul rappor- 
to tra i livelli della parola e il cammino dei fonemi nel Trika, cfr. PADOUX 1990: 342-343. 
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SS al processo evolutivo (mentre dal LT e dalla SPS a quello involutivo), in cui 
l’unitaria realtà di parola-pensiero si dispiega nelle sue forme articolate della 
vaikharivac!®, 

C'è un altro punto sul quale è necessario fare una breve riflessione, che ci 
darà l'opportunità di ricollegarci a quanto si diceva all’inizio del $ 3. Nella descri- 
zione del cammino dei fonemi offerta dalla SS e dal LT si dice che ci sono delle 
cose che l’adepto deve abbandonare (il cammino dei mondi e i primi tre piani) e 
delle cose che esso può trattenere (il quarto piano e i restanti cammini). In un al- 
tro verso si dice che abbandona anche le cose che potrebbe trattenere, perché è 
divenuto a esse indifferente e questo comporta per lui la possibilità di accedere ai 
cammini superiori. Dal contesto generale sembra di capire che abbandonare non 
significa ‘rifiutare’ o ‘negare’ certe realtà, ma piuttosto significa non provare attac- 
camento (r4ga)!?! verso di esse. Nei testi, infatti, non si dice che il liberato non ha 
più i poteri (si44b:), ma si afferma semplicemente che esso è indifferente ai poteri. 
In altre parole, volendo dare un’interpretazione d’insieme, le scritture sembrano 
suggerirci che esiste un primo momento del cammino spirituale in cui il devoto 
percepisce la realtà fenomenica dalla quale prima era condizionato!’ come oppo- 
sta a lui e come oggetto di dominio, una realtà ontologicamente meno vera di 
quella assoluta; mentre c’è un secondo momento in cui questa stessa realtà gli ap- 
pare come una forma dell’essere. Se non si assume questa seconda prospettiva, c’è 
il rischio di rimanere in un orizzonte dualistico, che pone il piano dell’essere come 
uno stato lontano, realizzabile solo se si rinuncia a quello attuale. A questo propo- 
sito Abhinavagupta scrive nel TA: «Tutto questo cammino sta perciò riposato nel- 


120 Cfr. GNOLI 1979: 26 ss (cfr. anche Ifvarapratyabbijiakarika e Vrtti I, 5, 19; TORELLA 1994B: 
125 note 41 e 42; 1992: 331-332). Nella $PS (L, 9) e nel LT (XX, 11) queste corrispondenze vengono 
presentate in forma inversa: prabbavapyayayogena bbharupadhvanilaksanah / sakarantas tv akarac ca 
hakarad anta eva ca // «In connessione col processo evolutivo che inizia dal fonema 4 e finisce con il 
fonema sa, [lo Sabdabrahman] è caratterizzato dal suono, mentre, in connessione col processo involu- 
tivo che inizia con il fonema ba e termina con il fonema 4, è caratterizzato dalla conoscenza». V. Krish- 
namacharya specifica che il processo involutivo è caratterizzato dalla conoscenza, poiché è essenziato 
di para (LT, ed. p. 68). 

121 Cfr. LT XLIV, 95 ss. 

122 La parola, che si basa sui fonemi, è considerata talora come una potenza offuscatrice. Negli 
Sivasttra (I, 3) leggiamo: yonivargah kalafariram. Bhaskara commenta questo aforisma con le seguenti 
parole: yonayah faktayo jiieyas catasrah sarvakaranam / amba jyesthabbidba raudri vama ca Sivamuriayah 
// tasam vargab samubah syat tacchariram kalasu ca // akaradiksaparyanta kalas tah $abdakaranam // 
matarah faktayo devyo rafmaya$ ca kalab smrtah / etah fabdanuvedbena pratyayodbhbasikah pasoh // 
tenasau bbogyatam yati tasam svavibbavam yatab / tasya luptam tadutthena jianabbasena sarvadba // 
(ed. pp. 6-7) «Le matrici devono conoscersi come le quattro potenze Amba, Jyestha, Raudri e Vama, le 
quattro manifestazioni materiali di Siva che sono la causa di tutte le cose. Il gruppo (varga), ovvero 
l’aggregato di queste costituisce il suo corpo nelle energie offuscatrici (k4/4). Le ka/a, che iniziano con 
la 4 e finiscono con la ksa, sono la causa della parola. Queste energie offuscatrici sono chiamate ‘ma- 
dri’, ‘potenze’, ‘dee’ e ‘raggi’. Esse manifestano le attività mentali del pa$u in virtù di una compenetra- 
zione con la parola. Così egli diviene il loro oggetto di fruizione, poiché è continuamente privato del 
suo potere a causa del riflesso di conoscenza che sorge da esse». 
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la coscienza. Il cammino non è altro che la manifestazione da parte di Mahesvara, 
della coscienza onnipervadente e quindi incorporea ed inattiva, la manifestazione, 
dico, dei corpi e delle azioni. La scelta della parola “cammino” (adbvan) per de- 
notare tale realtà, si deve a questo, che mentre esso, per coloro che non han supe- 
rato la dualità è proprio un cammino, nel senso che è causa di graduale otteni- 
mento del piano da raggiungere, per quelli invece che son risvegliati rappresenta 
semplicemente un fruibile da divorare» (trad. Gnoli, p. 211)!. Secondo questa 
ottica, gli oggetti!?4, lo stesso mondo del sarzsara e perfino il dolore che in esso è 
presente non sono elementi che restano fuori dal processo di liberazione, ma 
realtà che possono essere, per così dire, “mangiate”, cioè assimilate all’interno del- 
l’essere!?. Man mano che l’adepto percorre i sei cammini, uno dopo l’altro, perce- 
pisce via via in modo differente rispetto all’inizio la realtà del mondo, di sé e dello 
stesso cammino spirituale. La differenza che c’è tra il piano della realtà e il piano 
dell’irrealtà, verità e non verità, gli appare valida solo sul piano didattico, ma non 
dal punto di vista assoluto. 


$5. MANTRENA STHAPYATE DEVO MANTRENAIVA VISRIYATE (SPS LI, 75cd). 


La trattazione dei mantra nelle Samhita del P. non diverge sostanzialmente 
da quella presente nelle scritture di altre scuole; noi ne esamineremo solo alcuni 
temi essenziali. In linea di massima, nei testi viene ribadito il potere dei mantra e 
la loro origine divina!?6; quello che cambia (anche tra le stesse Samhita del P.) è il 


123 TA VI, 28cd-30 (vol. 4, pp. 29-31): atab samvidi sarvo ’yam adhva viframya tisthati // 
amurtayah sarvagatvan niskriyaya$ ca samvidah / murtikrivabbasanam yat sa evadbva mabesitub // 
adhva kramena yatavye pade sampraptikaranam / dvaitinam bhogyabbavat tu prabuddhanam yato ’dyate 
Di 

124 Nelle Samhita viene spesso ribadita l’importanza di un’adorazione condotta con il sostegno 
delle immagini (arca); cfr. ad es. ParS III, 5-8. 

125 Nella Sivadrsti (V, 9) viene detto che Siva è anche nel dolore: dubkbadina vifesa$ cet tatràpy 
afivata na ca / dubkbe ‘pi pravikasena dubkbarthe dbrtisamgamat // «Se ci fosse obiettato che il dolore, 
ecc., è diverso da Siva, la «Sività», risponderemmo, è presente anche nel dolore. Siva, infatti, risplende 
anche nel dolore ed anche perciò davanti ad una cosa dolorosa possiamo provare un sentimento di 
soddisfazione» (trad. Gnoli PTV, p. 33). Il v. 9cd è cit. anche nell’Ifvarapratyabbijfiavivrtivimarsint I, 
IV, 4 (ed. p 50); I, V, 11 (ed. p. 181). In un altro v. della Sivadsti (VII, 105) leggiamo: sukhe duhkbe vi- 
mohe ca stbito ‘bam paramah $ivah / pratipaditam etavat sarvam eva fivatmakam // (il v. è cit. in PTV, 
ed. p. 200). 

126 Cfr. JS VI, 59-60ab; XIV, 89; XVIII, 83; NT XXI, 19; Kiranagama Vidya° II, 18ab. Nel Ray 
ravagama (Vidya° III, 28; ed. vol. I, p. 9) leggiamo: sarve mantratmaka deva sarve mantràh sivitmakàh 
/ $ivatmakam idam jiatva fivam evanucintayet //. Cfr. LT XVIII, 36-38: vyormny abam parame divya hy 
anantak saramalini / iyadvitativistirna purnabamtabamadima // mantranam jananti jiieya bbuktimukti- 
pradayini/ udyanti mantrakallola matta eva cidambudbeh // mamasritya vivartante yanti castam muhur- 
mayi / sanvidanandasandobasundarab fabdadehakah // «Nello spazio supremo io sono la divina girlan- 
da di sillabe senza fine che si estende per tutta l’estensione [dello spazio], la piena, originale iità. Io so- 
no conosciuta come la generatrice di tutti i mantra, colei che conferisce sia le fruizioni, sia la liberazio- 
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tipo e il numero dei mantra e le divinità a cui vengono rivolti. I vyuba, gli avatara, 
Laksmi, ecc. hanno ciascuno il proprio mantra che esprime la loro essenza e pote- 
re!??, Nella JS leggiamo: «[Il mantra] è il sostegno di qualità come la piccolezza 
(animan) ecc., è datore del potere di uscire dal diaframma (pat4la) [che chiude il 
brabmarandbra]. Per colui che desidera la liberazione è datore di liberazione; per 
chi desidera la fruizione è datore di fruizione; per chi desidera il potere è datore 
di potere, per chi desidera la ricchezza è datore di prosperità. [Il mantra] conferi- 
sce al sadbaka che gli è correttamente devoto qualsiasi cosa egli desideri, basta so- 
lamente che [lo] pronunci»!?8, Nella SKS si legge: «Ascolta! Esporrò secondo re- 
gola la lista dei mantra. La conoscenza dei mantra è definita la conoscenza supe- 
riore a tutte le [altre] conoscenze. Tutte le azioni hanno per radice i mantra [...]. 
Il Beato, Visnu, il Signore, essenziato di mantra, ha per radice i mantra. Senza 
mantra non si può mandare a effetto nessuna cosa nei tre mondi. È in grado di 
portare a realizzazione solo quel mantra che ha per nome ‘Sabdabrahman’. Il 
Brahman mi disse che il Beato stesso è contenuto in questo mantra»!??. 

Nelle Samhita i mantra sono classificati in vari modi; alle volte sono analizzati 
in base al metro (chardas)!9, talora in base alla divinità a cui sono rivolti, oppure 
al fine che sono in grado di far ottenere. In linea generale tutte riconoscono, ad 
es., che il pararzantra conferisce la sola liberazione, i vyuhamantra e i vyubantara- 
mantra la liberazione e le fruizioni, i vibhavamantra le sole fruizioni!8!. Ma i man- 
tra possono essere classificati anche in altri modi: in base al posto che hanno nella 
creazione pura, al potere che possiedono e al livello di parola a cui appartengo- 


ne. Da me che sono l’oceano della coscienza sorgono i mantra come onde. Queste manifestazioni so- 
nore, belle concentrazioni di coscienza e beatitudine, si evolvono da me che sono il loro substrato e ri- 
petutamente si riassorbono in me». 

127 Le divinità hanno tre forme concrete (72477): personificazioni (devatamiurti), diagrammi sim- 
bolici (yantramzrti) e suono (mantramurti). Cfr. PADOUX 1990: 50-51; 83; 85. Il potere (dala) della di- 
vinità inerisce in prima istanza alla forma mantrica e si estende alle altre forme per derivazione. I man- 
tra sono vacaka, mentre le personificazioni e i diagrammi sono vacya. Cfr. DVIVEDI 1982B: 31. Sui 
mantra indirizzati a Laksmi, cfr. in particolare JS XXVII. 

128 JS VI, 70cd-72: animadigunadbarah patalotthanasiddhidah // moksado mok sakamasya 
bbhogakamasya bbogadab / rajyado rajyakamasya dhanakamasya bbutidab // yan yan prarthayate kaman 
sarvan vai sadhakaya ca / dadaty uccaramatrena samyak tadbbavitatmane //. 

129 SKS Brahma® XI, 1-4ab: mantrakofam pravaksyami yatbhavat tam nibodbata / jnananam para- 
mam jianam mantrajianam pracaksate // mantramulab kriyah sarva [...] / mantramulo bi bbagavan vi- 
suur mantramayah prabbub // na mantrena vina kimcit krtyam asti jagattraye / Sabdabrabmasamakhyato 
mantra eva prasadbakah // yatha brahbma mamacasta mantre ’smin bbagavan svayam /. Nella JS (XIV, 
69) leggiamo: ekasya mantranathasyapy antarbahbyoditasya ca / yad aikyam tam japam viddhi laksa- 
samkbyadbikam mune // «Una sola recitazione di un solo Signore dei mantra, sia che venga fatta men- 
talmente, sia che venga fatta ad alta voce, equivale, o asceta, ad altre centomila». Il verso è cit. in SpPr 
26 (ed. p; 35); la presente cit. segue l’ed. della SpPr. Quella della JS è la seguente: ekasya mantranatha- 
sya antarbabyoditasya ca / yadaikam tajjapo vipra laksasamkhyabhidho bbavet //. Cfr. anche ParS XIII, 
63cd-64. 

130 Sul metro dei mantra cfr. SKS Rsr° VII. 

131 Cfr. GUPTA 1991: 234; cfr. però SS I, 22-27. 
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no!; nell’ABS (LI-LIX), ad es., i mantra vaisnava sono esaminati secondo tre 
punti di vista: come grossi (stb4/4), come sottili (sks774) e come supremi (para)!”. 
Nel LT si legge: «Il cammino delle terre deve conoscersi come impuro e coperto 
di polvere e fango. [In esso] i mantra fanno giocare sempre l’uomo appassionato, 
infatuato [dalle varie forme di piacere] manifestandolgli] le varie fruizioni che so- 
no [in realtà] magie. [Quando egli] è visto gentilmente da un maestro con occhi 
compassionevoli, [questi mantra], risvegliando [in lui un senso di] non attacca- 
mento, [lo] fanno passare nei vari pada. Da qui in poi, lo fanno avanzare via via 
nei cammini puri. Colui che è versato nello Sabdabrahman [cioè che risiede nel 
cammino dei fonemi] guidano verso la suprema Venerabile. I mantra eminenti so- 
no supremamente purificatori. Essi sono di tre tipi: inferiori, intermedi e superio- 
ri. Quei mantra che sono le forme concrete degli dei strumentali a realizzare l’esi- 
stenza e che conferiscono frutti limitati, sono considerati dai saggi come apparte- 
nenti al tipo inferiore. I mantra che sono le manifestazioni concrete delle divinità 
vibbava e delle loro potenze sono del tipo intermedio; [i mantra] superiori sono le 
manifestazioni materiali dei vyzba. I mantra che si immergono completamente nel 
Brahman [supremo], la cui natura è identica a Laksminarayana, e che persistono 
nello stato di divenire e nello stato di esistenza, sono i mantra supremi. In tal mo- 
do la precedenza e la posteriorità [dei mantra] devono essere apprese dai loro co- 
noscitori. Dal punto di vista della sacra scrittura, i mantra di tipo superiore sono 
presenti [unicamente] nel P.; quelli di tipo intermedio sono essenziati dei tre [Ve- 
da]; i mantra che appartengono ad altre scuole sono di tipo inferiore. I mantra le 
cui membra sono le k4/4 sono considerati superiori; quelli che hanno altre mem- 
bra sono detti intermedi; i mantra senza membra sono inferiori. Ascoltami ancora, 
o Suresvara, i mantra dotati di 27/4, pda, ecc. sono detti superiori; quelli che sono 
interni a uno qualsiasi, il bzj4 e via dicendo, sono detti intermedi; i mantra che non 
sono connessi a bzja, ecc. sono detti inferiori», 


132 Cfr. GUPTA 1991: 234. I mantra possono venire classificati anche in altri modi; sulla distinzio- 
ne, ad es., tra mantra ksetra e ksetrajita ctr. LT XXI, 17-24. 

133 Per un riassunto di questi capitoli, cfr. SCHRADER 1916: 141-145. Sull’uso dei mantra vedici in 
questi capitoli dell’ABS, cfr. ANDREAS 1992. 

134 LT XXII, 28-39ab: bbuvanadbva sa vijiieyo by afuddbo malapankilab / prakridayanti mantras 
te Sasvad ragaparam naram // tattadbbogendrajalani darfayanto vimohitam / guruna sadayam samyag vi- 
ksitam karunadr$a // uttarayanti vairagyam janayantah pade pade / tatab $uddhamayan margan 
prapayantah fanadb fanab // Sabdabrabmani nisnatam prapayeyuh param $rivam / evamvidba mabatmano 
mantrab paramapavanab // trividhas te tu vijiieyva adbama madbyamah pare / bbavopakarananim ye 
devanam murtitam gatahb // antavatphalada mantras te jneya adbama budbath / mantra vibbavadevanan 
safaktinam tu murtayab // te jieya madbyama mantra uttama vyubamurtayah / ye tu brahbmavagabante 
laksminarayanatmakam // bhavadbbavavyavasthanas te mantra uttamottamab / evam ca jyaisthyakani- 
sthyam vijieyam mantrakovidat // uttamah panicaratrastha madbyamas tu traytmayab / tantrantarastha 
vijieya adbhamab fastracaksusa // kalanga uttama jieya anyanga madbyamah smrtah / ananga adhbama 
mantra bbuyah $rnu suresvara // bijapindadisamyukta uttamah pariktrtitah / bijadyanyatamantahstha 
mantra madbyamasanjnità // abijadiyuta jiieya mantra adhamasamjnitàb /. 
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I mantra possono esere suddivisi in due parti (bija e pada) o in quattro: bij4, 
pinda, samjia e pada (cfr. SS IX, ed. pp. 173-179; XIII, ed. p. 441; LT XXI, 11 
ss)!35, I bzja (lett. ‘seme’)! sono delle sillabe che rappresentano la parte essenziale 
del mantra, lo stesso potere divino. Nella SKS leggiamo: «Come la vita per i viven- 
ti e la mente per i sensi, così i semi, collettivamente, sono la vita per i mantra ed 
essi — non c'è dubbio — senza semi sono senza vita»! La parte pinda è costituita 
dalle combinazioni di vocali e consonanti che sono tra il 5674 e il resto del mantra; 
la parte sa772/#4 è il nome della divinità a cui appartiene il mantra, mentre la parte 
pada è quella vocativa e laudatoria!. Nel commento ai vv. 21cd-23 del cap. IX 
della SS (ed. p. 175), Alasingabhatta sostiene che le quattro parti del mantra, 21/4, 
ecc., sono tutte trasformazioni (parizazia) del pranava. Quest'ultimo corrisponde 
alla forma ‘suprema’ (para) della divinità; le parti bzja, pinda e sanjia alla sua for- 
ma ‘sottile’ (suks74) e la parte pada a quella ‘grossa’ (stbu/a). Sia nel LT (XXI, 
11ab), sia nella SS (IX, 41cd-43ab) queste quattro parti del mantra vengono con- 
nesse ai quattro piani, jagrat, susupti, ecc. La parte bzj4 corrisponde al quarto pia- 
no. Nel LT leggiamo: «[Il cammino dei mantra] è caratterizzato dalla coscienza, è 
essenziato dei sei attributi, può essere distinto in quattro tipi: talvolta è dia, tal- 
volta pinda, talora sazjiia e tal’altra pada; o Vibudhesvara, turya, susupti, svapna e 
jagrat sono rispettivamente bija, ecc. Un bija può contenere una o due vocali, può 
essere formato dall’unione di una vocale con una consonante o anche contenere 
diverse vocali. Le consonanti inserite tra [il bij4 e il resto del mantra] costituisco- 
no [la parte] pda; esse sono talvolta connesse con le vocali; s@7/74, in associazio- 
ne con zamas e il pranava, è il nome della particolare divinità a cui ci si rivolge. 
Viene detto padatman il mantra che consiste nell'unione di kriy4 e karaka, che è 
caratterizzato da lode e conoscenza e che è connesso alle molteplici 2bbij74. Que- 
sto mantra dalle quattro [parti] è pienamente connesso alla divinità. [Questa], 
raggiunta dal mantra quadripartito, concede la siddhi desiderata»!’, 

Ogni Samhita presenta dei mantra suoi propri e relativamente pochi sono 
quelli comuni a tutti i testi o al maggior numero di essi!4°, I mantra più diffusi 
sono i cosiddetti ‘pervasori’ (vyapaka): om pranava (tara); om visnave namah 


135 Nella SpPr si legge (ed. p. 34): rzantrab bijapindapadanamarupab. 

136 Il bija non è limitato da spazio e tempo, cfr. SS IX, 20-30. 

137 SKS $iva° II, 9cd-10: pràzinam ca yatha jiva indrivanam yatha mana // tatha bijani mantranam 
jivabbutani sarvasab / bijabina$ ca ye mantra nirjivas te na sanfayab //. 

138 Cfr. LT XXI, 10-14. 

139 LT XXI, 10-15ab: cillaksanah sadgunatma tasya bbeda$ caturvidbah / kvacitbijam kvacidpindan 
kvacitsamjna kvacitpadam // turyam susuptib svapnai ca jagradbijadayah kramat / ekasvaram dvisvaram 
va svaravyatijanayor dvayam // bijam babusvaram vapi vijieyvam vibudbesvara / antara harayah pindam 
kvacitsvarasamayutam // tattadvacyabbidha samjia namabpranavasamyuta / krivakarakasamyogastuti- 
sambodhalaksanah // nanabbijiasamayuktab padatma mantra ucyate / etac catustayam mantram 
sampurnam devatatmani // sa catustayvasambaddha siddhim istam prayacchati /. 

140 Cfr. anche SINGARAMMA 1991: 320-340. 
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(sadaksara)!41; om namo narayanaya (astaksara)!*; om namo bbagavate vasudevaya 
(dvadafaksara):#. Nell’IS leggiamo: «In tal modo io ho descritto la natura propria 
dell’insegnamento divino, ecc. (divyadifastra)!44. Adesso viene descritta, o 
Munipufigava, la natura propria dei mantra. Tra tutti i mantra di Visnu tre sono 
quelli pervasori. Il primo ha otto sillabe ed è quello di Narayana; il secondo ha do- 
dici sillabe ed è di Vasudeva; infine, o Yogindra, c’è quello di Visnu che ha sei sil- 
labe. Questi tre mantra sono comuni (sadbarana) [nell’adorazione di] tutte le ma- 
nifestazioni divine (727%), mentre le altre formule (747%) sono appropriate solo 
ad alcune manifestazioni specifiche. Quindi, sebbene tutte le manifestazioni divi- 
ne possano essere adorate tramite questi tre pervasori, alcune manifestazioni par- 
ticolari richiedono di essere adorate per mezzo di altri mantra [in aggiunta]. Per- 
ciò questa eccellente triade di pervasori è presente in tutti i mantra. Rispetto a es- 
sa, il mantra superiore (a4bika) è quello di otto sillabe»! Nella SS (ed. pp. 101, 
541-543) e nel LT (XXIV, 74) viene dichiarato che i vyapakamantra sono cinque; 
ai tre pervasori (sadaksara, astaksara, dvadasaksara) si aggiungono lo fitantamantra e 
il faraka, ovvero la sillaba 077! Di quest’ultimo gli altri rappresentano i padarzzan- 
tra. Al riguardo nel LT si legge: «Secondo la regola del Paficaratra il [prazava] ha 
tre padamantra: visnave namo, namo narayanaya e vasudevaya, preceduto da naro 
bbagavate. O Puramdara, il quarto padamantra del pranava è jitam te pundarikaksa 
namas te vifvabbavana namas te ‘stu hrstkefa mahapurusa purvaja!”. Il conoscitore 
dell'antica sapienza sa che questi mantra sono uniti alla sillaba 07. [...] Nel 
Paficaratra sono detti vyapakamantra il solo taraka e i quattro che lo precedono. 
Attraverso questi eccellenti mantra non c’è niente di impossibile da ottenere qui 
[in questo mondo]. Essi sono la scala a cinque pioli per ascendere al Parabrah- 
man. Questa divina e assoluta esistenza che consiste di cinque mantra è naturata 


141 Cfr. ABS LII, 35-48; LT XXX, 7-10; VS V, 12cd-25. 

142 Cfr. ABS LII, 49-58ab; PaS Caryà° XXV, 1-276ab; VS V, 26-44; VisvS VI, 28cd-69; SPSLII, 
20cd-39 ss; SKS Indra° II, 54-69ab; Brabra° IX, 11-107 (in questi vv. si tratta anche dello dvadafaksa- 
ramantra); ParS XVI, 50cd-58; PIS XI, 1-16; BBS I.VI. Cfr. anche GOUDRIAAN 1965: 308-312. 

14 Cfr. ABS LII, 59-86ab; PaS Caryà° XXIV, 1-174ab; VisvS VII, 1-23ab; SPS LII, 8cd-20ab; SS 
V, 68cd-79; VI, 106cd (cfr. DVIVEDI 1982B: 41 nota 2); XVII, 3cd-103; VS V, 45-49. 

144 L’insegnamento può essere promulgato da Dio, dai veggenti e dagli uomini, cfr. IS XXIII, 4- 
50. 

145 IS XXIII, 51-60ab: eva divyadifastrasya svartipam kathitan maya / mantrasvaripam adbuna 
kathyate munipungavah // sarvesu visnumantresu mantrab syur vyapakas trayah / adyam narayanastamam 
dvitiyan dvadasaksaram // vasudevasya yogindras tato vimusadaksaram / sadbaranas tv ime mantras tra- 
yab sarvasu murtisu // anye tu manavas tattanmurtimatrapara hy atab / vyapakatritayenarcyab sarva api 
ca murtayab // mantrair anyais tu sampujyas tattanmurtaya eva bi / tasmat sarvesu mantresu vyipakatri- 
tayarm varam // trisv apy esu vyapakesu mantro by astaksaro ’dhikah (V'ed. legge: astaksarodbikab) /. 

146 Sul pranava cfr. VisvS VI, 2-28ab; ABS LI; DVIVEDI 1982B: 40-43; PADOUX 1990: 14-20; 403- 
404; 409; HOENS 1979: 103-104. Cfr. anche le pp. 25-26 dell’introduzione alla trad. italiana del VBh 
(SIRONI 1989) a cura di R.Gnoli. 

147 Su questo mantra cfr. SS VII, 25-28; ABS LIII. 
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di me. Chi è profondamente versato in essa attraverso l'adorazione, la ripetizione 
e la meditazione [dei mantra di cui è composta], dopo aver ottenuto la mia pro- 
pria essenza, che appartiene a Visnu, ottiene il Parabrahman»!*. Il pranava rap- 
presenta l’ultimo piolo della scala composta di mantra che conduce al piano su- 
premo. Esso, infatti, è quello da cui si evolvono e in cui si riassorbono tutti gli altri 
mantra, come il piano della par4 vic è quello da cui emanano e in cui si riassorbo- 
no gli altri livelli della parola. Nell'ABS si legge: «L'essere chiamato raraka è l’es- 
senza di tutte le parole. Infatti, tutti i suoni provengono da esso e in esso successi- 
vamente ritornano»! Nella ViévS: «Non c’è mantra che conferisca tutte le siddhi 
superiore a questo. I Veda tutti sono sorti dal prazava, il signore dei mantra»!0, E 
nel LT: «In conclusione, tutti i vari e possibili impieghi dei mantra non sono altro 
che impieghi del [prazava]. Le tre vyabri:!! emanano dai suoi tre fonemi; la 
Savitr1!?, purificatrice di tutte le cose, è emanata dai piedi della [vyabrt]; dai pie- 
di della [Savitri sono emanati] i tre Veda: Rg, Yajus e Saman. Così tutta la parola, 
mondana e vedica, è essenziata [in ultima analisi] del [prazava]. Come in un seme 
di Ficus Indica è contenuto un grande albero, così l’intero mondo della parola è 
sempre contenuto in esso. Esso è il primo grande seme, la fonte suprema dei suo- 
ni; è lo Sabdabrahman, la suprema dimora, il più puro e alto principio. I saggi, nei 
vari trattati, lo chiamano con i seguenti nomi: Omkara, Pranava, Tara, Hamsa, 
Narayana, Dbruva, Vedatman, Sarvavedadi, Aditya, RAICARARARE: Moksada, 
Muktimarga e Sarvasamdbaranaksama»!”. 

Pressoché in tutte le Samhita una parte della trattazione è dedicata all’estra- 


148 LT XXIV: 67cd-70, 74-76: padamantras trayo ’sya syur vidhane paficaratrike // visnave nama 
ity evam namo narayanaya ca / namo bbagavate purvam vasudevaya cety api // jitam te pundartkaksa na- 
mas te vifvabbavana / namas te stu hrstkefa mabapurusa purvaja // padamantra$ caturtho ‘yam pranava- 
sya puramdara / omkarasahitan etàn mantran purvavido vidub // [...] kevalas taraka$ caiva catvara$ ca 
tadadikah / paticaite vyapaka mantrab parnicaratre prakirtitah // nasadbyam kimcid astiba mantrair ebbir 
mahatmabbi / nifrent paricaparvaisa parabrabmadbirohane // esa divya mabasatta paiicamantri tu man- 
mayi / arcanàj japato dbyanad imam samyak sama$ritab / svam sattam vaisnavim prapya param brabma- 
dhigacchati //. 

149 ABS LI, 8: t4rako nama yo bbavah sarah sarvagiram ayam / prabbavanti hy atab fabda apiyanti 
ca tam punah //. 

150 VigyS VI, 26: etasman na paro mantrah sarvasiddbipradayakah / sarve vedab samutpannah 
pranavan mantranayakat //. 

151 Le tre vyabrii sono: bbib, bhuvah e svah. 

152 È il gayatrimantra: om tat savitur varesyam bbargo devasya dbîmahi dhiyo yo nab pracodayat. 
Cfr. ABS LVII, 1-20ab; VisvS VII, 29-44; SKS Siva® II, 13-16ab. 

153 LT XXIV, 44-50: prayogah sarvamantranim yavanto yadr$a$ ca ye / tavantas tadrSas te ’sya 
prayoga iti nimayab // asya vyabrtayas tisro varnatrayasamudgatah / padbhyah samudgata by asyab savitri 
sarvapavani // asyab padbbyas trayo veda rgyajubsamalaksanah / ity etanmayam evedam laukikam vaidi- 
kam vacab // yatha nyagrodhadhanayam antarbbuto mabadrumab / tathedam vanmayam vifvam asminn 
antabsthitam sada // etad adyam mababijam Sabdanam prakrtib para / fabdabrabma param dhama 
pavitram paramam mahat // omkarahb pranavas taro bamso narayano dbruvah / vedatma sarvavedadir 
adityab sarvapavanab // moksado muktimarga$ ca sarvasamdbaranaksamah / evam adini namani Sastre 
Sastre vicaksanath //. 
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zione dei mantra (mantroddbara)!*. Normalmente essi non vengono citati per 
esteso, ma mediante allusioni, facendo riferimento, per es., alla lunghezza in silla- 
be. L’uso più comune è quello di mostrare allo yogin i fonemi che esso deve 
estrarre e riunire insieme per dare luogo al mantra. Da testo a testo varia molto il 
criterio adottato per riferirsi ai fonemi. Nella NS (III, 1-8), ad es., viene additata 
di volta in volta la posizione di ciascuno di loro all’interno delle rispettive classi 
(varga) fonetiche. 

Alcune Sambhita descrivono la formazione dei mantra indicando i singoli fo- 
nemi di cui sono composti mediante i nomi delle divinità che li presiedono. Ogni 
fonema rivela uno specifico aspetto della Sakti, una forma di energia e, in quanto 
tale, è connesso a una divinità!?. Ecco perché a ogni fonema vengono attribuiti 
uno o più nomi e una determinata posizione nel cosmo! Le divinità tutelari che 
designano i fonemi stanno a significare, appunto, la particolare potenza che essi 
incarnano, anche se (come le divinità e i mantra) i fonemi sono tutti espressione di 
un’unica divinità!”, È possibile individuare grosso modo due tradizioni circa i no- 
mi dei fonemi. Da un lato c’è una lista promossa inizialmente dalla JS (VI, 32cd- 
57ab) e presente nell’ABS (XVII, 4-28) e nel LT (XXV, 3-27) con poche varianti 
(lista A); dall’altro ce ne è una che ritroviamo nella VisvS (VIII, 19-44ab), nella 
PaS (Carya° XXIII, 10cd-36) (lista B) e, con delle modifiche, nella SPS (L, 33cd- 
58). Visti i numerosi versi in comune tra la JS e la PaS e il LT e la SPS rispettiva- 
mente, ci aspetteremmo di trovare la prima lista anche nella PaS e nella $PS; que- 
ste, invece, seguono la seconda, anche se la SPS in alcuni punti sembra adottare la 
prima e in molti altri si differenzia dalla PaS e dalla VisvS, che tra loro presentano 
solo minime differenze. Per es., riguardo ai fonemi e #, la SPS segue una lista sua 
propria; per il fonema dba segue la lista B; in altri casi ancora la lista A (cfr. ad es. 
i fonemi 4, «, ta, tha, sa; in particolare, nel caso del fonema a legge drsta al posto 
di prathama e vyapaka al posto di Visnu, come nella lista A). Uno studio accurato 
su questo argomento è stato condotto da M.Tokunaga (1990). Ad esso rinvio per 
ulteriori approfondimenti. | 

Altre Samhita (SS, PIS, IS) ordinano di inscrivere i fonemi in un vamacakra (0 
matrkacakra)!8: lo yogin, dopo essersi ritirato in un luogo adatto, deve disegnare 


154 Circa i mantra vedici presenti nelle Sambhità, cfr. ed. VisvS p. 298. Nella NS (XXIX, 39-40) 
leggiamo: atra mantras tu ye kecid paticaratre prakasitah / te sarve vaidikab jieyab rabasyam vaidikam tv 
idam // paticaratram iti kbyatam vedadbvaprakatikrtam / etad rabasyam paramari jinanasarvasvam tritam 
//. GUPTA 1972: 391ss; GONDA 1977: 67 nota 85. Sulle differenze tra mantra vedici e tantrici, cfr. PA- 
DOUX 1990: 378ss. 

155 Cfr. PADOUX 1990: 156. 

156 Sull’etimologia di alcuni di questi nomi, cfr. JS Foreword, pp. 30-35. 

157 Cfr. SS IV, 31-35ab. Ogni fonema della m4#k4 è in sé stesso un mantra con una distinta per- 
sonalità. Per intenderlo come tale basta aggiungere a esso il bind. 

158 La ruota in cui vengono iscritti i fonemi rappresenta Sudars$ana, la kriy4fakti. Cfr. PIS XXIV, 
11-12. Sul varnacakra cfr. anche IS XXIV, 1 ss; SPS LI, 1-74 (ed. L); ABS XVII, 38-42ab; JS VI, 26- 
29ab; LT XXIX, 47-49, 
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in terra una ruota (cakra) e inscrivere nelle sue varie parti tutti i fonemi (varza) 
dell’alfabeto!?, quindi, in base alle indicazioni contenute nella scrittura e rispet- 
tando l’ordine prescritto, deve estrarre da quella ruota i fonemi che compongono 
il mantra desiderato. La SS descrive due forme del vamacakra: una per l'estrazione 
del mantra della forma para e vyaba!® e l’altra per l’estrazione dei mantra delle 
forme vibhava!®, 


$6. DEVO ’HAM ITI BHAVAYET (SS XVII, 36ab). 


In conclusione sarà bene esaminare alcuni aspetti del sacrificio interiore (47- 
taryaga), in parte già studiato da S.Gupta (1992: 196-206)!*2, poiché nel cap. II 
della SS, esso viene descritto facendo un esplicito e importante riferimento al- 
lo Sabdabrahman. L’antaryaga è il processo tramite il quale il sadbaka, visualiz- 
zando in sé stesso la divinità, la adora con delle offerte mentali, dapprima di ar- 
ghya, asana, ecc. (cfr. SS XVII, 42; LT XXXVI, 1; cfr. anche SSP, vol. I, pp. 134- 
135) e quindi di sé stesso. Egli, nella sua meditazione, deve visualizzare tutto il 
processo della creazione pura. Si tratta di vedere come le varie divinità provenga- 
no da una realtà centrale, unitaria, e come in essa vengano successivamente rias- 
sorbite; questa realtà non è il Dio supremo, il Parabrahman, ma la forma che di 
esso è possibile visualizzare, lo Santoditavasudeva. Prima di approfondire queste 
affermazioni è necessario esaminare in breve la cerimonia di purificazione e gli 
angamantra. 

Precedentemente allo svolgimento di ogni rito, il s4dbak4 deve compiere la 
purificazione degli elementi che compongono il proprio corpo, la bhutasuddhi!®. 
Questa consiste da un lato nella dissoluzione (mentale) di ciascun elemento nella 
sua rispettiva fonte fino a giungere nella prakrti, e dall’altro nell’identificazione di 
ciascuno di questi elementi con i vari aspetti della potenza!#. Nel LT leggiamo: 
«O Sakra, allo scopo di svolgere con successo [i riti] come l’antaryaga, ecc., ascol- 
ta attentamente la [descrizione della] purificazione del corpo che io ti racconto. 
Qui, la purificazione del corpo è il nome dato al processo mentale grazie a cui i 


159 Si tenga presente che, oltre alla differenziazione in aksa, nabbi, ecc., il vamacakra, come lo 
Sabdabrahman di cui è essenziato, viene differenziato in quattro forme: amala, fanta, fantodita, udita. 
Cfr. SS XXV, 275-281; cfr. anche IS XVIII, 503cd-506ab; PIS XV, 975 ss. 

160 Cfr, SS II, 14-23. 

161 Cfr. SS IX, 62-65; XVII, 4cd-12. Cfr. Tav. I, fig. 1 e 2. 

162 Sul sacrificio interiore cfr. LT XXXVI; SMITH 1980: 86. Nel LT (XXXIV, 138-141ab) il sacri- 
ficio interiore viene dichiarato superiore a quello esteriore (b4byayaga). 

Su questo tema cfr. PaS Carya° III (cfr. anche ed. vol. II, pp. 562-563); BBS IV.I; LT XXXV, 
LIV; Hayasirsaparicaratrasambita VI (vol. I); GUPTA 1972: 202 nota 2; 1979: 136-137: 1992: 177-178, 
192-195, 207; WHEELOCK 1991: 102-104. 

164 Gli otto princìpi di base (i cinque mababbta più abamkara, manas e prakrti) sono presieduti 
dalle otto potenze: Nivrtti, Pratistha, Vidya, Santi, Santyatita, Abhimana, Pranaà, e Gunavati; cfr. LT 
LIII, 11-12. 
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[vari] princìpi dalla terra alla prakrt (in quanto essenziati dei fonemi che iniziano 
con la ka e finiscono con la bha) vengono identificati con me»! Questo processo 
inizia con la visualizzazione da parte dell’adepto della personificazione (72%47t1) 
della divinità, in base ai dettami delle scritture. Ogni divinità che venga mental- 
mente raffigurata è dotata di membra (47g4)!; a questo punto il sadbaka deve di- 
vinizzare le proprie membra proiettando su di esse gli argazzantra della divinità 
adorata, della quale essi rappresentano gli aspetti costitutivi. Questa proiezione 
(nyasa) consente all’officiante di purificare e trasformare il proprio corpo e ren- 
derlo atto a svolgere il rito!” che ha per scopo il riconoscimento della propria na- 
tura divina!®, Le Samhita parlano di sei argarzantra: il mantra del cuore (hrdaya- 
mantra), della testa ($ra5°), del ciuffo ($kh4°), della corazza (kavaca®), degli occhi 
(netra°; drs°)!9 e dell'arma (astra’), ma alcuni testi, come ad es. la SKS (Brabrza® 
XI), ne riconoscono solo cinque, escludendo dalla lista il netramzantra!”°. Gli anga- 
mantra, presenti anche nello scivaismo (cfr. ad es. Rauravagama, Kriya° I, 4cd; 
S$P, ed. vol. I, pp. 194-197; vol. II, pp. 52-53, 130-131) e nei testi di altre scuole, 
vengono proiettati sul cuore, sulla testa, sull’occipite, sulla parte superiore delle 
braccia vicino alle spalle, sugli occhi (o sulla fronte) e sulle mani (cfr. SS XVII, 30; 
PaS Carya° III, 75-77; LT XXXV, 68cd-69). Essi sono generalmente formati dalla 
sillaba 077 seguita da uno o più dîj4 monosillabici, il cui elemento vocalico è for- 
mato di solito dai fonemi 4, i, u, ai, au e ab (cfr. SS XVII, 4cd-12; JS VII, 39-58, 
87cd-9lab; LT XXXIII, 2-3)!7!, Queste due componenti sono a loro volta seguite 
dal nome dell’47g4 al caso dativo e, infine, dall’interiezione, detta j47 (lett. ‘gene- 


15 LT XXXV, 1-2: antaryagadisiddhyartham bbutafuddhim nifamaya / kathyamanam maya $akra 
savadhanena cetasa // prakrtyantasya prthvyadeh kadibbantatayaiva ca / manmayikaranam buddbya 
bbutasuddhir ibocyate //. 

16 È tramite gli a/4gamantra che è possibile dare una forma concreta alla divinità e quindi ado- 
rarla. 

167 A.Padoux (1980: 84) scrive: «L’imposition sur le corps — ou sur les mains, puis sur le corps — 
des angamantra est aussi une de ces opérations en quelque sorte préliminaires qui, placées au début 
d’un rite, servent à imprégner le corps et la pensée de l’officiant de l’énergie et des pouvoirs du mantra 
ou de la divinité dont ces 47ga représentent des qualités ou des aspects fondamentaux. Nécessaire au 
début de toute pratique mantrique, inclus donc dans des rites obligatories, il fait partie [...] des prati- 
ques journalères de l’hindouisme». 

168 Cfr. JS XI, 41-42; SS XVII, 36. In ultima analisi in questo riconoscimento è racchiusa la po- 
tenza liberante del processo meditativo del s4dbaka. Cfr. anche TA IV, 86-122ab; TS IV. Tali temi so- 
no in parte già presenti nelle Upanisad; nella Brabmabindupanisad (v. 8) leggiamo: «In verità il Brah- 
man è indiviso, senza determinazioni, senza difetto. Quando si sia riconosciuto ‘To sono il Brahman’, 
sicuramente si realizza il Brahman» (trad. Della Casa, p. 545); dello stesso testo cfr. anche il v. 21. 

16 Mentre nei testi fazva si parla di tre occhi, nelle Samhita si usa spesso il duale. Cfr. però il 
Bbasya di Alasingabhatta (ed. SS, p. 292). 

170 Cfr. anche LT XXIV, 63-65; PADOUX 1980: 84 nota 3. L’alternanza dei sei argazzantra con i 
cinque a7garzantra in alcuni passi dell’IS, della PÎS e della SS è discussa da Alasingabhatta nel com- 
mento ai versi 41cd-43ab del II capitolo della SS. 

!7! Esistono testi che presentano altre vocali (4, 4, i, 4, a, ab; cfr. JS VI, 107cd-158ab). La conso- 
nante varia in base alla divinità cui appartiene il mantra. 
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re’, ‘classe’, ‘universale’), costituita, a seconda degli 4a4ga, dalle parole narzzab, 
svaba, vausat, bum, vasat e phat, che troviamo già nelle formule vediche!?2, Tali pa- 
role sono talvolta sostituite da ‘razzas’ che vale per tutte le membra (cfr. SS VII, 
48-58). Nella SS (II, 34cd-35ab; 53-58; XVII, 8ab) a ciascuno degli a4g4 viene 
connesso uno degli attributi divini, j#4n4, aifvarya, ecc., combinati a loro volta 
con una delle sei parti del mantra di ventidue sillabe (cfr. SS II, 33-34ab). Il paral- 
lelismo tra gli a/ggamzantra e gli attributi divini è presente anche nel LT (XXXIII, 
4-10; XXIV, 71-73). A questo proposito è bene ricordare che anche nei testi fava 
gli attributi divini, sarvajfiata, trpti, ecc., sono connessi agli wigamantra!?; nel com- 
mento di Ksemaraja allo SvT (I, 64; ed. p. 53), ad es., si legge: sarvajiata trptir 
anadibodbah svatantrata aviluptasaktir anantafsaktir iti bbagavadguna ete 
hrdadinetra<nta>ngataya prasrtà ity amnayah. Ciò potrebbe forse spiegare come 
mai nella SpPr (v. 16, ed. pp. 27-28), Utplavaisnava, pur senza menzionare gli 
angamantra, equipari i sei attributi di Visnu a quelli di Siva!”, riportando, a soste- 
gno di questa sua affermazione, diverse fonti scritturali e due versi del SP, uno dei 
quali non compare nel testo a noi pervenuto. Oltre agli gigazzantra nei testi si par- 
la di sei uparggamantra, ovvero dei sei mantra delle membra secondarie: addome 
(udara), schiena (prstha), braccia (b4abu), coscie (uru), ginocchia (janu) e piedi (pa- 
da) (cfr. ad es. NS III, passizz)!?. 

Nei capp. II-V della SS, in cui viene spiegato il sacrificio interiore, sono espo- 
sti tutti i mantra e gli agarzantra attribuiti alla divinità nella sua forma quadrupli- 
ce (caturatman). La divinità è visualizzata nella sua graduale e primaria autoproie- 
zione; quest’ultima si svolge in quattro fasi!” rappresentate dai quattro piani, 
turya, susupti, ecc. Nel descrivere il succedersi di queste fasi, focalizzeremo la no- 
stra attenzione solo su alcuni punti. Prima di tutto il devoto deve visualizzare il 
suo cuore, immaginato come uno spazio racchiuso tra due loti sovrapposti, uno 
chiuso, il loto lunare, e uno aperto, il loto solare, che sta in basso, sul quale passa 
il canale di mezzo, detto rzadbyanadi (più comunemente susuzz 4), che rappresen- 
ta la manifestazione del suono (fabdavyakti) (cfr. SS II, 61-65). Lo Santoditavasu- 
deva, anche detto Vyuhavasudeva, è la prima manifestazione della divinità che sia 
possibile raffigurare in forma antropomorfica; esso, unito alle proprie concrete 
personificazioni (m2%4rt1)!?, Acyuta, Satya, ecc., sta nell’etere che è ai confini del 


172 Cfr. BRUNNER 1963: XXXII. 

173 Cfr. Saradatilakatantra XVII, 56-59; cfr. anche PADOUX 1980: 85 nota 5. 

174 Cfr. anche ILARI 1976: 43. Utpalavaisnava nella SpPr (v. 16; ed. pp. 27-28) fa corrispondere 
le sei qualità di Visnu alle sei qualità di Siva. Cfr. ILARI: 42-43; NT XXI, 27; SvT I, 53; Vayupurana 1, 
Id. 

175 Cfr. GUPTA 1991: 238-239. Nella NS, in realtà, non viene fatta distinzione tra #7g4 secondari e 
primari. 

176 Le quattro fasi sono esposte rispettivamente nei capp. II, III, IV e V. 

177 Vyuhavasudeva ha una natura immanifesta caratterizzata unicamente dalle sei qualità. Acyu- 
ta, Satya, ecc., rappresentano il suo corpo. In corrispondenza del quarto piano (turya) viene visualizza- 
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nada, ovvero oltre il primo livello della parola che sta all’interno del loto solare 
(cfr. SS II, 66-68). In questo passo della SS sembra che venga posta una differenza 
tra la sabdavyakti, la para vac, e il nada; si tratta però di due aspetti della medesi- 
ma realtà, lo Sabdabrahman (o, se vogliamo, della stessa sukszavac o parà vac), 
tanto è vero che con questo stesso nome Alasingabhatta, senza temere di essere 
fuorviante, commenta entrambi i termini. Quando si parla di fabdavyakti o di para 
vac, si pone l’accento sulla natura essenziale dello Sabdabrahman, sul fatto cioè 
che esso rappresenta l’unità e la totalità della parola e del pensiero. Da questo 
punto di vista lo Sabdabrahman è lo sfondo sempre manifesto, sempre teorica- 
mente percepibile, su cui riposa tutto il mondo della coscienza. Il 7444 rappresen- 
ta invece lo Sabdabrahman in quanto originatore degli altri livelli della parola; ec- 
co perché si dice ad es. che esso (detto Sabdabrahman), fatto risuonare dalla para 
vac, chiamata Bhramari, è akarapurvo hantat ca dharasantanarupadbrk (SS II, 
68cd). Lo stesso nome Bhramari significa letteralmente ‘ape’ e quindi indica un 
‘essere’ che emette un ronzio, un suono dunque, seppur indistinto, che si pone al- 
l'origine dello spiegamento successivo di tutti gli altri suoni. Il rito prosegue con 
l'adorazione dello Santoditavasudeva, che avviene tramite un solo mantra di venti- 
due sillabe composto di sei parole, correlate ciascuna a un diverso divyagura e alle 
sei membra (47g4) di cui si è parlato (cfr. SS II, 33-34ab: om Sfantoditavijn'ana- 
pranaya sarvadarsine caitanyaya namab). Subito dopo il sadbaka deve visualizzare 
il Gange che si riversa sulla testa della divinità e, quindi, deve purificare mental- 
mente con l’acqua di questo fiume gli oggetti della sua offerta con l’ausilio del 
pritimantra (cfr. SS II, 76ab; LT XXXVI, 110-113). Nella fase successiva, connes- 
sa con il sonno profondo, il sadbaka visualizza come Vasudeva si differenzi nelle 
sue forme vyiuba. Queste risiedono sopra un loto che galleggia su un lago (saras) 
(rappresentato dal fonema &sa) e che ha quattro parti: la radice è il fonema 4, lo 
stelo il fonema 4, il pericarpio il fonema ba e i petali sono tutti i restanti fonemi. 
Vasudeva sta a est, Sankarsana sta a sud, Pradyumna a ovest e Aniruddha a nord. 
La particolare posizione del fonema composto ks4 può forse spiegarsi tenendo in 
considerazione che esso, come abbiamo accennato nel descrivere le cosmogonie, 
viene associato a Satya, la prima delle cinque potenze di Brahman che presiedono 
alla creazione del mondo, e rappresenta dunque il momento in cui la potenza co- 
mincia a scuotersi, a proiettarsi verso l’oggettività. Nel LT (XIX, 31) leggiamo: &sa 
ity eva mabaksobba uditab satyasamjiiaya. Tutto ciò può risultare più chiaro se te- 


to il momento iniziale della differenziazione della divinità, tanto è vero che i vyzb4 non hanno ancora 
fatto la loro apparizione, ma ci si riferisce alle loro forme potenziali. Safkarsana, Pradyumna, ecc. sono 
conosciuti rispettivamente come Acyuta (Sankarsana), Satya (Pradyumna) e Purusa (Aniruddha), poi- 
ché sono nel loro stato potenziale, come dormienti in Vasudeva. Il Nityoditavasudeva, cioè il Para- 
brahman, può essere immaginato solo come un disco luminoso dal quale si dipartono molteplici raggi. 
Il Paravasudeva è rityodita; il Vyuhavasudeva è fantodita, cfr. ABS V; LT II, X, XXXIV, 137-141; SS 
II, 60. 
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niamo presente da una parte quanto abbiamo affermato a proposito del primo dei 
due aspetti dello Sabdabrahman, dall’altra quanto dicemmo a proposito dei due 
loti che vengono disegnati dal devoto per l'estrazione dei mantra (cfr. pp. 60-61); 
in quell’occasione abbiamo visto che anche nel LT e nell’ABS, oltre che nella $S, 
si fa riferimento a una realtà unitaria che sta sullo sfondo del loto e quindi delle 
varie esistenze separate, i fonemi e i vy#ha, che si stagliano su di esso; una realtà 
che nell’ABS è il fonema £sa, mentre nel LT è il param brabma fabdakbyam, la 
quale, nell’ambito delle manifestazioni divine, rappresenta quella ontologicamente 
precedente tutte le altre, anche se cronologicamente contemporanea (nella misura 
in cui queste sono comunque presenti potenzialmente in lei). Una volta iniziato il 
processo di differenziazione delle varie realtà, questa esistenza primaria continua a 
essere quella che le unifica in qualità di vy4apaka e di ‘reggitore interno’ (ax- 
taryamin). La stessa funzione viene assunta dal Visakhayupa, all’adorazione del 
quale si procede nella fase successiva del sacrificio, quella connessa al piano di so- 
gno!78, Il Vi$akhayupa viene descritto come un pilastro che si erge al centro del lo- 
to, dotato di quattro lati, sui quali si distinguono i quattro vyuba. Esso, dunque, è 
la realtà dalla quale provengono i vyzha, allo stesso tempo anche continuamente 
presente al loro interno; è il sostrato comune che spiega come mai in ciascuno sia- 
no presenti, seppur in forma secondaria, gli attributi specifici degli altri!”?, Anche 
nel caso del Vi$akhayupa possiamo evidenziare due aspetti: in quanto rappresenta 
Dio nella sua forma artaryamin durante la creazione pura, è una realtà che, per 
un verso, integra i vy4ba4 in unità, per un altro ne è l’origine. Nel terzo stadio 
dell’antaryaga i quattro vy4ba non sono al centro del loto, ma sui pistilli, a dimo- 
strazione del fatto che è in atto una graduale e crescente diversificazione, mentre 
nell'ultima fase, messa in rapporto con il piano di veglia, i vy4ha si trovano sui pe- 
tali del loto e si protendono verso l’esterno dal pilastro centrale (il Vi$akhayupa) 
come ramificazioni (vifakba)!8°, In quest’ultimo stadio i quattro vy4ha sono dotati 
di quattro braccia, mentre nelle fasi precedenti essi sono sempre immaginati con 
due. Questa differenza non è priva d’importanza, poiché consente di aggiungere 
un’ulteriore testimonianza scritturale a favore di quanto abbiamo affermato in 
queste pagine. Nella PaS (J#ar4° II) vengono descritte quattro fasi dell’evoluzione 
iniziale delle divinità nella creazione pura. Nella prima si parla di Dio unicamente 
con i soliti attributi del Parabrahman (vv. 6cd-8), nella seconda di Vasudeva dota- 


178 Sul Visakhayupa cfr. LT XI, passizz; GUPTA 1971. 

179 Cfr. SS I, 27; PaS Jaiana® II, 19-20. 

180 V.V.Dvivedi (1982B: 27-28) fa notare che l’adorazione del Beato viene compiuta nel loto del 
cuore essenziato dei fonemi e caratterizzato da quattro parti allo stesso modo che la schiera dei mantra 
del Signore (che a sua volta si manifesta in quattro forme: Vasudeva, ecc.) viene estratta dal varnacakra, 
che è caratterizzato da quattro parti costituite da mozzo, raggi, corona e cerchione. L’etere del loto del 
cuore è il quarto piano, la sua corolla il piano di sonno profondo, i pistilli il piano di sonno e il luogo 
d&i petali il piano di veglia. Cfr. anche il Bhasya di Alasingabhatta ai vv. 3cd-4 del V cap. della SS. 
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to di due braccia (vv. 9-13ab), nella terza di Vasudeva con quattro braccia (vv. 13 
ss), mentre nella quarta fase viene esposta l'evoluzione dei rimanenti tre vy4ba a 
partire dall’ultimo Vasudeva!8!. Anche la PaS, dunque, riconosce una fase iniziale 
in cui Vasudeva (con due braccia), seppur già visualizzabile, meditabile e quindi 
distinto dalla pura luce che caratterizza il Brahman supremo, non è ancora quello 
che dà vita alle entità tramite le quali viene successivamente conosciuto. 

I vyaha provengono tutti da un’unica realtà che continua ad abitare in loro e 
che, come la parola, non è il Parabrahman, ma la prima delle sue manifestazioni, il 
suo essere antaryamin. È questa realtà che il devoto deve anzitutto riconoscere in 
sé, non perché il Parabrahman sia qualcosa di totalmente altro, ma semplicemente 
perché lo yogin non ne può avere un’esperienza in alcun modo esprimibile, nean- 


181 Cfr. il seguente brano della PaS (J#4ra° II, 6cd-13, 15, 17-18): adimadbyantarahitam avrddbi- 
ksayam acyutam // nityam nirupamanm jyotir nityatrptam niraijanam / sarvakaram nirakaram tamasab pa- 
ram avyayam // tatkaranavafat tasmad avir astt sanatanat / dvibastam ekavaktram ca $Suddhasphatika- 
sannibbam // sabasraravivabnindulaksakotisamaprabbam / maricicakramadbyastham cakradyayudhalai- 
chitam // $rivatsakaustubboraskam vanamalavirajitam / kirtabarakeyuravalayadivibbusitam // pitamba- 
radbaram saumyam ruipam adyam sanatanam / sa vasudevo vijiieyah srjyam sarvam ca tanmukhat // 
dbyeyas ca yogibbir nityam brtpadmabvayavistare / pasyanti surayab S$asvat tadvisnoh paramam padam // 
vasudevat tato jato vasudevabvayo ’parab / ekavaktras caturbahus cakradyayudhalaksanab // [...l $rivat- 
sakaustubborasko vanamalavibhusitah / mayurakanthavac chyamah pitanaisargikambarab // [...] tayor 
eko vasudevah $uddbasphatikasannibbah / narayano dvitiyas tu nilambudasamaprabbah // sankarsano 
vasudevat tasmat pradyumnasamijfiitah / pradyumnad aniruddbo ’bbut sarva ete caturbbujab // «Il Para- 
brahman] è privo di inizio, metà e fine, non è soggetto ad accrescimento e distruzione, è imperituro 
(cfr. SP I, 29). Eterno, luce incomparabile, sempre soddisfatto, senza macchia, dotato di tutte le forme 
[e allo stesso tempo] privo di forma, è oltre l’oscurità, non è soggetto a cambiamenti. Grazie a Lui, 
causa eterna, si manifestò l’eterna primaria forma, che ha due mani e una bocca, è simile a un puro cri- 
stallo, risplende come un miliardo di lune e mille soli, sta nel mezzo della ruota di raggi [luminosi], è 
fornita di armi come il disco, ecc., sul suo petto ha lo $rzvatsa e il kaustubba, è abbellita di una ghirlan- 
da di fiori, è adornata con diademi, collane, braccialetti, anelli, ecc. Indossa un vestito giallo, è lunare. 
Essa è conosciuta come Vasudeva. Tutto viene creato dalla sua bocca. Gli yogin lo meditano sempre 
nel seggio detto loto del cuore; i maestri ritengono sempre che esso sia l’eterno piano supremo di Vi- 
snu. Da questo Vasudeva è sorto un altro Vasudeva, con una bocca, quattro braccia, in possesso di ar- 
mi come il disco, ecc. [...] Ha nel petto lo frivatsa e il kaustubba, è abbellito da una ghirlanda di fiori, è 
scuro come il collo di un pavone, indossa un vestito giallo. [...] Di questi due, il primo Vasudeva è si- 
mile a un puro cristallo, il secondo, Narayana, risplende come una nuvola scura. Da Vasudeva proven- 
ne Sankarsana, da questo, quello che è chiamato Pradyumna. Da Pradyumna Aniruddha. Tutti questi 
hanno quattro braccia». Cfr. il seguente passo della VS (VI, 64cd-67): dbyayej jvotirmayam devam 
fahkhacakragadadharam // pitavastram udaringam sarvabbaranabbusitam / suddbasphatikasankafam 
vasudevam caturbbujam // fankbacakragadapanim dbrtafrivatsakaustubbam / tatha sankarsanam dbyayej 
jataripasamaprabbam // durvamarakataprakbyam pradyumnam ca tatha smaret / nilambudapratikafam 
aniruddham tatbaiva ca // «[Il sadbaka)] mediti la divinità essenziata di luce, che tiene una conchiglia, 
un disco e una mazza, che è dotata di un vestito giallo e di nobili membra, che è adornata con tutti gli 
ornamenti [necessari], simile a un puro cristallo, Vasudeva, dotato di quattro braccia. Allo stesso mo- 
do mediti Sankarsana, nelle cui mani si trova una conchiglia, un disco e una mazza, che ha lo $rivatsa e 
il kaustubba e che splende come oro (jatarzpa). Allo stesso modo mediti Pradyumna, [verde] come 
uno smeraldo o un erba medica e così anche Aniruddha, simile a una nuvola scura»; cfr. anche LT X, 


27 cd ss; NS XIII, 177cd-189. 
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che a sé stesso. La divinità che, tramite il rito della pratisth 4182, può essere evocata 
in un'immagine, in un tempio, ecc., che può essere adorata e visualizzata, mai è la 
divinità suprema; il raggiungimento di quest’ultima può essere frutto solo di 
un'intuizione interiore e personale, che il rito, anche il supremo, può unicamente 
predisporre, non realizzare. Come ricorda Vamanadatta: «Là non sono utili i 
gioielli, non i denari, non le proprietà, non gli animali, non i mantra, non le offerte 
di cibo, non le 774dra, non la recita delle preghiere o la meditazione, non il sog- 
giorno rituale e neppure gli omaggi, non la purificazione dei cammini, non il ri- 
tuale del fuoco, ecc., non la possibilità di riuscita delle evocazioni, non la terra, ac- 
qua, fuoco, vento, etere, rz4nas, buddhi e abamkara»!*. 


APPENDICI 


I. SS II, 61-75ab. 


Dapprima [l’adepto visualizzi] all’interno del corpo, che ha quattro ruote, 
nove porte ed è il tempio di Dio, il loto del cuore sorto alla base della cavità della 
gola, il quale è rivolto in basso. [Quindi visualizzi] un [altro loto] rivolto in alto 
sorto in mezzo alla superficie del pericarpio di quello [precedente]. La manifesta- 
zione del suono risiede sopra a questo [secondo loto] caratterizzata da sole, luna e 
fuoco. //61-62// 

[... ] ‘Caratterizzata da sole, luna e fuoco’, ovvero avendo come natura propria 
la luce, ‘la manifestazione del suono’, vale a dire lo Sabdabrabman, ‘risiede’, cioè sta 
‘sopra a questo’, sopra al loto che sta in basso, in mezzo alla cavità racchiusa tra que- 
sti due loti. 

Il canale (1447) risplendente di tre luci, ha per corpo un suono inarticolato. 
Esso, o Grande Saggio, sta in modo manifesto sopra le tre ruote. Uscito dal foro 
del Brahman, ha raggiunto il Supremo in virtù della strada del sole; dopo aver rot- 
to il diaframma con il soffio, ha raggiunto il proprio campo!#. Esso è detto ‘canale 
di mezzo’, poiché tutto ciò che concerne i sazzkal/pa è [a lui] connesso (sarmbad- 


182 La pratistha è un rito che viene svolto per rendere presente la divinità all’interno di un oggetto 
consacrato (tempio, immagini, abitazioni, ecc.), cfr. LT XLIX, 63 ss; SMITH 1980: 64. Durante il rito 
della pratisth4 delle immagini mobili (cfr. LT XLIX, 109-146), l’effigie della divinità viene “infusa” di 
suono ($abda) in base al susseguirsi dei quattro livelli della parola. Questo rito si conclude con l’adora- 
zione mentale del fuoco, con la ripetizione dei mantra (japa) e con l'offerta di sé (LT XLIX, 147-149). 
Dal punto di vista assoluto, però, il Signore e la sua potenza sono già presenti in tutte le cose e quindi 
non c’è bisogno di renderli presenti con il rito della prati#ba (LT, XLIX, 64-66). 

183 SP VI, 3-5ab: ratnani nopayujyante na dhanani na capi bhub / na capi pafavo yatra na mantro 
na baleb kriya // na mudra na japadhyane nadbivaso na carcanam / nadbvasuddhir na dabadividbir 
avabasambhavah // bbumir apo ’nalo vayub kban mano dhir abamkrtib /. 

184 Leggo svagocararz (in luogo di sugocaram) come la nota 2 dell’apparato critico e il comm. 
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dha)!8, come le perle al filo. Qui, nella suddetta cavità, la cui locazione deve esse- 
re immaginata, interna a questo [canale], chiamata luna e sole!89 e caratterizzata 
da nimesa e unmesa, risiede la para vac, la Bhramarîi, fondandosi sul loto solare. 
Essa è la potenza generatrice di tutti i mantra, la quale appartiene al Signore, che 
è quiescente ($27f2). Essa fa risuonare il r4da che è chiamato Sabdabrahman, che 
nasce dai fonemi, che inizia con il fonema a e finisce con il fonema ba, che ha per 
natura un flusso continuo [di vocalità]. //63-68// 

[...] Questo [canale] risplende di tre luci (tridipti), in quanto è il sostegno dello 
Sabdabrahbman, che è essenziato di tre luci. Con le parole ‘ha per corpo un suono 
inarticolato’ si intende dire che esso è colui del quale lo Sabdabrahman, che è appun- 
to un suono inarticolato, costituisce il corpo, poiché è stato detto nel Laksmitantra: 
«Al fine di liberare tutti i viventi (jiva), io sorgo da Paramesvara in virtù del mio po- 
tere come Sabdabrabman. Sappi che questa sillaba immanifesta è simile a un suono 
inarticolato prodotto da uno strumento musicale (tantrisabda)»!. [Tale canale] si 
manifesta ‘sopra le tre ruote’, cioè sopra i tre cakra detti adhara, nabhi e hrd!88. Con 
le parole ‘è uscito dal foro di Brabman, ha raggiunto il Supremo in virtàù della strada 
del sole; dopo aver rotto il diaframma con il soffio, ha raggiunto il proprio campo’, si 
afferma che esso si estende [per tutto il corpo] dall'inizio della radice fino alla fine. 
[...] Il loto di sopra che è chiuso è chiamato luna, il loto di sotto che è dischiuso è 
chiamato sole. [...] La [para vac] è la potenza del Signore, che è ‘quiescente’ (anta), 
vale a dire che è sottile (suksma), supremo (para); pertanto, anche essa è ‘Sottile’ 
(suksma). [...] ‘T/ nada ha per natura un flusso continuo [di vocalità], ovvero è privo 
di distinzioni come un flusso d’olio (tailadharavat)!99. 

Dio, associato ad Ananta!”, risiede, quiescente ed essenziato di coscienza, 
nell’etere che sta al limite del 444. Mosso dal desiderio di [conferire la] grazia 
ai devoti, assume una forma concreta attraverso un corpo impareggiabile, [sebbe- 
ne] esso sia privo di consistenza materiale; egli rallegra l'universo con [il suo] 
splendore simile a diecimila lune piene; è dotato di mani capaci di estrarre [il fe- 
dele] dai tre mondi, segnate dalla conchiglia e dalla ruota e atteggiate a concedere 


18 Leggo con qualche incertezza samzbaddba e non sambandbha. In ogni caso l’emistichio 65ab, 
così come si presenta nell’ ed., rimane oscuro. Il concetto generale potrebbe essere il seguente: il cana- 
le di mezzo è centrale, perché su di esso tutto si impernia, allo stesso modo che il tutto, essendo ogget- 
to del sarzkalpa (cioè della kriyafakti), sul sarzkalpa si impernia. Cfr. SCHRADER 1916: 30-31; ABS III, 
29cd ss; XIV, 7-8. 

186 ‘Luna’ e ‘Sole’ sono i nomi delle due parti che formano la cavità (sa7zputa). 

187 LT XX, 7-8ab. 

188 Il testo legge ka26ha al posto di brd, cfr. anche DVIVEDI 1992B: 24. 

189 È un es. classico: l’olio quando viene versato si presenta come un fluido uniforme, mentre al- 
tre sostanze, come l’acqua ad. es., danno luogo a schizzi o a movimenti irregolari; cfr. LT L, 37; GUPTA 
1972: 338. 

190 Cfr. GUPTA 1992: 197. 

192 Cfr. SSIX, 102-103ab. 
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favori e a rassicurare; come il sole con i raggi e l'oceano con le onde, egli è accom- 
pagnato da quegli incorporei fasci di luce e flutti di nettare che sono Acyuta, ecc. 
[Questi,] pur essendo privi di consistenza materiale, rappresentano il suo aspetto 
esteriore; i suoi piedi e il suo corpo sono normali ed è pieno di tutti gli ornamenti. 
//69-73// 

Dopo aver descritto il luogo in cui si trova lo Sabdabrabman nel loto del cuore, 
[il Beato] descrive con cinque stanze a partire dalle parole nadavasana la natura pro- 
pria del Parabrabman che si illumina al suo interno. Con la parola nada, all’interno 
del composto nadavasanagagane, si fa riferimento al primo piano rispetto alla tetra- 
de dei piani dello Sabdabrabman, chiamati nada, bindu, Madbyama e Vaikbarî, le 
caratteristiche del quale sono state esposte in precedenza. Il suo ‘limite’ è il suo su- 
premo confine; l'‘etere’ è la potenza, che è [appunto] essenziata di etere. Come è sta- 
to detto nel Laksmitantra: «Il supremo confine del nada è la iità, la Paramesvari. Es- 
sa è la sottile suprema potenza, definita come lo spazio che esiste dentro il nada. Essa 
sono to, la sottile [potenza] essenziata dello Sabdabrabman, colei che sta sommersa 
in tutte le cose. Quando il nada viene meno, la luce, il Brabman supremo, chiamato 
Laksminarayana, diviene saldamente manifesto»!”. Nelle [sue] due mani sono inci- 
se una conchiglia e una ruota costituite unicamente da linee, poiché altrimenti non 
sarebbe possibile che, dotato di due mani soltanto, possa compiere la mudra del con- 
cedere favori e del rassicurare!?. Così è stato spiegato nel Laksmitantra: «Dio, Beato 
e pervasore, mosso dal desiderio di conferire la grazia ai devoti, assume un corpo im- 
pareggiabile, indefinibile, supremo, che rallegra l'universo con il suo splendore simi- 
le a diecimila lune piene; ha le mani atteggiate a concedere favori e a rassicurare, ha 
due braccia, ha gli occhi di loto, i due palmi sono segnati da linee che rappresentano 
il disco e la conchiglia; le gambe sono in una normale postura; è supremamente bel- 
lo, adornato con tutti e sei i suoi attributi nella giusta misura. Le membra sono per- 
fettamente proporzionate, il suo corpo è gradevole in tutte le sue parti, è pieno di 
splendidi ornamenti. Acyuta, ecc. invariabilmente lo circondano come dei raggi che 
splendono intorno, simili a un mare di nettare. Una è la manifestazione divina che è 
detta superiore: la suprema Vaisnavi. Essa risiede nel quarto piano e coloro che di- 
vengono perfetti nello yoga la adorano nel cuore»!*. 

Quindi [l’adepto] mediti la Gaga che si riversa sulla testa del Beato dal mez- 
zo del loto dell’etere che sta in alto. In virtù di questa acqua immortale devono es- 
sere purificate mentalmente tutte le fruizioni a partire dalle libagioni. //74-75ab// 

[...] Se accettiamo la lettura in base alla quale la qualificazione ‘che sta in alto’ 
concorda con loto, allora si intende il loto che sta in alto dei due loti che formano la 


192 XXIV, 9cd-11. 
193 La varadabbayamudra è disegnata in PaS, p. 593. 
194 X, 11cd-17ab. 
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cavità del cuore, mentre se la qualificazione ‘che sta in alto’ concorda con Ganga”, 
allora il senso è chiaro. 


II. SS XIX, 127cd-159. 


Il Brahman supremo, l’indefettibile, privo di conoscibile e conoscitore, Si- 
gnore supremo, allo scopo di liberare tutti gli esseri, si rivela per mezzo della pro- 
pria Sakti come Sabdabrahman. Sappi che questa sillaba immanifesta (avyakta°) 
[lo Sabdabrahman] è simile a un suono inarticolato (k4/4)!* prodotto da uno stru- 
mento musicale. [Successivamente,] al fine di mantenere [la creazione,] si molti- 
plica trasformandosi nei vari fonemi. //127cd-129// 

La sillaba immanifesta simile a un suono prodotto da uno strumento musicale, 
cioè lo Sabdabrabman, raggiunge, in un momento successivo, la manifestazione 
(vyaktata) in quanto naturata dei fonemi che iniziano con la a e finiscono con la ksa. 
Questa natura manifesta viene conosciuta anche da tutti gli altri. 

I saggi conoscitori dei Veda non raggiungono certezza di questa sillaba pri- 
meva senza la grazia di colui che ha quattro forme. //130// 

Senza la grazia del Beato, neppure i conoscitori dei Veda sono in grado di accer- 
tare la sillaba immanifesta, ovvero la natura primeva dello Sabdabrabman. 

Il Beato che ha per corpo la parola!” si manifesta come essenziato di ka/a. In 
virtù di ciò (yera), infatti, possono percepirlo i celebranti che sono a lui devoti. 
//131// 

[Con questo verso il Beato] ha detto che il cammino dei fonemi si trasforma nel 
cammino delle kala. ‘Come essenziato di kala” vuole dire come [essenziato deli sei 
attributi a partire dalla conoscenza (jfiana) e via dicendo. ‘I celebranti’, cioè gli esseri 
senzienti che svolgono l’azione di adorarlo, ecc., ‘sono a lui devoti’, ovvero sono in- 
tenti a percepire direttamente i sei attributi del Beato a partire dalla conoscenza; 
ercepirlo’ vuol dire percepire i sei attributi della conoscenza, ecc!*. Yena richiede 
la connessione con quanto precede. È possibile [percepirlo] ‘in virtù di ciò’, cioè in 
virtù del fatto che si trasforma nel cammino delle kala. 


195 Il pada 74b si presenta in due forme: 4) by Urdbvasthat samsmarec cyutam, accettata da V.V. 
Dvivedi e seguita in questa traduzione, e db) cyutarm: urdbvasthitam smaret, riportata nell’apparato criti- 
co (ed. p. 31, nota 1). Alasingabhatta, che doveva avere presenti entrambe, fa notare che, in base alla 
prima, #rdbvasthat è da concordare con il composto kbabjakamadhyat (pada a), mentre, in base alla se- 
conda, urdbvasthitam è da connettere a gangare (pada c). 

196 Si potrebbe leggere la parola k4/25 in composto con il precedente yath4 e considerare il termi- 
ne akalab con il significato di ‘senza parti’. 

197 Si tratta dello Sabdabrahman, ovvero il cammino dei fonemi. 

198 In questo punto il commento di Alasingabhatta non è coerente con il testo. La parola #44 nel 
composto tadgrabo, che nel testo è chiaramente un riferimento al bbagavan dell’emistichio precedente, 
viene intesa come un riferimento agli attributi divini, j74r4, ecc. Lo stesso ordine delle parole appare 
non chiaro in questo punto del commento di Alasifgabhatta. 


[49] Le speculazioni su Vac in alcuni testi del Paricaratra 93 


Finché il [suo] corpo privo di macchia non si manifesta tramite le ka/2 che 
consistono nei sei attributi, di’, per mezzo di cosa sarebbe possibile percepirlo al- 
trimenti, essendo esso privo di corpo? //132// 

Se colui che ha per corpo la parola non si trasformasse nelle kala, in che modo 
potrebbe conoscersi l'aspetto materiale del Beato che di esse [kala] è essenziato? 

Tutti i princìpi, in base all'ordine in cui si sono evoluti, da Vasudeva fino ad 
Adhyaksa!”, che prima sono stati detti caratterizzati da evoluzione e involuzione, 
sono essenziati delle ka/g. //133// 

Perciò, dal cammino delle kala sorgono i princìpi a partire dalla manifestazione 
di Vasudeva. 

I mantra, derivati dai princìpi, sono congiunti con i guza della piccolezza?%, 
ecc. Essi, senza numero, sono connessi a piccole parti delle membra delle sei ka/2. 
AI fine di consentire la realizzazione del [vero] sé dei karzzin?%, al fine di offuscar- 
lo e per rimuovere questo [offuscamento]?®, da essi [mantra] si manifesta il [cam- 
mino] detto dei piani, il quarto, ecc., che sono tutti ugualmente l’esito di una crea- 
zione. Le quattordici terre, cioè l’universo costituito dalle tre qualità [di sattva, 
rajas e tamas], sono la realtà insensibile’, impura, eterna, fruibile, ottenibile, se- 
parata. //134-136// 

Dal cammino dei princìpi sorge il cammino dei mantra, da questo sorge il cam- 
mino det piani e da quest’ultimo sorge il cammino dei mondi. II mantra] sono ‘con- 
nessi a piccole parti delle membra delle sei kala’, ovvero sono connessi ai mantra del- 
le membra, il cuore ecc., che sono essenziati dei sei attributi: jfiana, ai$varya, ecc. [...] 

L’esade dei cammini consiste di realtà che devono essere abbandonate e di 
altre che devono essere assunte. Ciò che si deve abbandonare è il cammino dei 
mondi e il cammino dei piani, eccetto il quarto piano; quanto resta è ciò che deve 
essere conservato, poiché i karzzin hanno un’aspettazione nei confronti di esso?%. 
//137-138ab// 

[...] Rispetto all’esade dei cammini, devono essere abbandonati il cammino dei 
mondi e i tre piani di sonno profondo, ecc. del cammino dei piani; mentre il quarto 
piano e i seguenti cammini a partire da quello dei mantra devono essere conservati. 
Anche nel Laksmitantra è stato detto: «I vari stati a partire dal sonno profondo, ec- 
cetto il quarto stato, fanno parte del corso impuro [della creazione]. È stato detto che 


199 Adhyaksa corrisponde ad Aniruddha. 

200 I ’gniman è una delle otto siddbi degli yogin, cioè il potere di rimpicciolirsi a piacimento; cfr. 
Yogasttra III, 45; PaS Carya° XXVI, 25; nella JS II, 37cd-38 viene detto che il Brahman ha un corpo 
di conoscenza e possiede i vari poteri a partire dall’anizzan. Cfr. anche GNOLI 1980: 275 nota 24. 

201 I] termine karzzin indica colui che ricorre all’azione rituale, che segue la via del rito. In questo 
testo è presente la distinzione tra coloro che sono dotati di conoscenza e coloro che sono dediti all’a- 
zione, al rito. Questa concezione è presente anche in quei testi che sono maggiormente centrati sul rito. 

202 La parola fat va letta in composto con ksayaya. 

20 Adotto la lezione jadarz nityam (ed. p. 399, nota 5); il testo edito riporta jagan nityam. 

204 I karmin si aspettano qualcosa dalle realtà upadeya. 
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il cammino dei mondi inizia con Maya e termina con la terra; il cammino dei mondi 
è impuro; esso è infatti coperto dalla maculazione»?®. 

Per il disinteresse? verso quelle [cose da trattenere]?%, anche ciò che deve 
essere conservato si trasferisce [per l’adepto] nel polo di ciò che deve essere ab- 
bandonato. //138cd// 

Colui che desidera la liberazione inserisce nel gruppo delle cose che devono es- 
sere abbandonate anche quelle che sono pure, in quanto egli prova [verso di esse] in- 
differenza. 

Ma - e questo è, in verità, il mezzo per ottenere il piano supremo privo di 
movimento —®, il Brahman supremo, Vasudeva, l’immortale, è il luogo in cui, per 
colui che risiede nel piano della discriminazione e che è stato consacrato dall’ini- 
ziazione, sorge in tutta evidenza il riposo [dei sei cammini] attualmente oggetto 
d’indagine. //139-140// 

Come il cielo è la residenza di molti atomi, così ciò che sta tra le terre e i pia- 
ni deve essere considerato come la casa dei jzv4 che sono non svegliati da tempo 
senza inizio. //141-142ab// 

Anche la coppia del cammino dei mondi e del cammino dei piani è la residenza 
di innumerevoli esseri senzienti. 

I mantra compresi in questi due cammini che procedono da Maya fanno gio- 
care con frutti essenziati di piacere e di dolore coloro che non sono illuminati dal- 
la volontà del Signore; //142cd-143ab// 

Qui, nel cielo, i mantra fanno giocare gli esseri che non sono illuminati dalla 
volontà [del signore] con la percezione dei frutti del piacere e del dolore. Dicendo 
‘che procedono da Maya’ si intende che sono derivati dalla prakrti. 

Mentre i mantra che stanno sopra questi due cammini sono pronti ad esegui- 
re i comandi (4/naprattksaka) dei devoti a Paramesvara, che obbediscono alla vo- 
lontà del Signore, quelli dei maestri e anche quelli degli iniziati che sono intenti ad 
adorar[lo]. [Questi mantra,] necessariamente, conducono dai due cammini mayici 
al proprio luogo di residenza, [cioè nel cammino dei mantra,] coloro che svolgono 
correttamente le azioni religiose al fine di far ottener loro le fruizioni quali la pic- 
colezza, ecc. //143cd-145// 

Questi stessi [mantra], dopo essersi fatti servi di coloro che obbediscono alla vo- 
lontà del Signore, li conducono nel proprio luogo di residenza allo scopo di [fargli ot- 
tenere] le fruizioni. 

Essi poi, in virtù della loro intima potenzialità e anche in forza della loro ef- 


25 LT XXII, 27-28ab. 

206 Il termine vyapeksa ha qui il senso di azapeksa. 

207 È sottointeso #24. 

208 Leggo fat praptyupayam in luogo di tatpraptyupayam (lo stesso pada è in IS XXI, 418c). Il 
passo si potrebbe anche intendere in un altro modo: “Il luogo in cui sorge il riposo nel piano supremo 
privo di movimento è il Brahman...”. 
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fettiva funzione, spingono colui che è indifferente alle loro fruizioni nel cammino 
dei princìpi, simile all’ambrosia. Chi risiede qui reputa la piccolezza, ecc. come fu- 
scelli d’erba. //146-147ab// 

I mantra, in virtù della loro intima potenzialità, fanno ottenere il cammino dei 
princìpi, che comincia con Vasudeva, all'uomo che è indifferente alle fruizioni. 
‘Qui’, ovvero nel cammino dei principi, risiede l’uomo che ‘reputa [la piccolezza] co- 
me fuscelli d'erba’, cioè che considera simili a erbetta, ‘la piccolezza, ecc’, ossia le 
fruizioni che si conseguono nel cammino dei mantra. 

[In questo cammino, ] i vari princìpi a partire da Adhyaksa, che, privi di mac- 
chia, sono dediti alla grazia (anugrabapara), conducono costui in un piano di per- 
fetta estinzione nel cammino eterno delle ka/a (sakaladbvani)?”. //147cd-148ab// 

Qui [nel cammino dei princìpi] Aniruddba e gli altri [princìpi] pongono l’uomo 
indifferente [alle fruizioni] nel cammino delle kala. In seguito Vasudeva, che ha un 
corpo privo del cammino delle kala?!, fa ottenere [a quell'uomo] il cammino dei fo- 
Nemi. 

Il Brahman Vasudeva, essenziato dei sei attributi, possiede un corpo fatto di 
cammini. Egli opera di congiunzione di quell’[uomo] al cammino [dei fonemi], 
chiamato Sabdabrahman, che è a diretto contatto con il sé permanente. Colui che 
ivi risiede, infatti, in virtù della conoscenza di questo [cammino], ottiene egli stes- 
so [in un secondo momento] il piano perfettamente calmo del Beato. //148cd- 
150ab// 

L’uomo che sta qui, in virtù della conoscenza del cammino dei fonemi, ottiene 
egli stesso il piano del Beato. 

Sankarsana disse: 

O Dio, dimmi in cosa consiste la conoscenza del cammino dei fonemi, così 
che chi vi risiede (adbvin), avendolo conosciuto, possa ottenere la condizione del 
vero Vasudeva. //150cd-151ab// 

Il venerabile Beato disse: 

In chi è libero dai cinque cammini e dai cinque rivestimenti?!! ed è interior- 
mente purificato, la parola, [cioè il cammino dei fonemi,] che possiede la natura 
del continuo flusso [di una sottile sonorità], che è essenziata dei vari e distinti fo- 
nemi (bbinnavarnamaya) e che è definita in base alle precedenti caratteristiche, 


209 I] significato è certo, ma il testo sembra richiedere alcune emendazioni: in luogo di viraktasya 
(v. 146a) meglio sarebbe viraktam, come presuppone il commento. Nel verso 149a leggo samzbaddhe in 
luogo di samzbandhe. Il composto tattvadbyaksadayo (v. 147d), da intendere come karmadharaya, po- 
trebbe essere l’esito irregolare di atv4 adbyaksadayo (che renderebbe il verso ipermetro). Il termine 
tattva, solitamente neutro, si presenta in forma maschile in questo testo (cfr. v. 133). 

210 S.GUPTA scrive (1992: 185): «Vasudeva represents the evolving divine omnipotence in the 
dormant state. At this stage there is no diversity, and thus, strictly speaking, there exists no real vyba 
(diversification) at the Vyuha Vasudeva stage». 

211 In questo piano lo yogin è libero da tutti i cammini escluso ovviamente quello dei fonemi e da 
tutti i ko$4, escluso lo faktikofa. 
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raggiunge il piano dell’esperienza diretta del sé. Essa deve essere conosciuta come 
il gruppo dei quattro vy4ba, poiché, infatti, è essenziata di loro. In connessione 
con l’evoluzione e l’involuzione è caratterizzata dalla parola e dalla luce [rispetti- 
vamente], per cui [nel processo evolutivo] parte dal fonema 4 fino al fonema sa, 
mentre [in quello involutivo] parte dal fonema ha e finisce con il fonema 4; 
//151cd-154ab// 

Dopo essere stato interrogato în tal modo, con tre versi a partire dalla parola 
pafica, Vasudeva dice che il cammino dei fonemi di cui si è parlato in precedenza — e 
che deve essere meditato come essenziato del gruppo dei quattro vyuha —, inizia con 
il fonema a e finisce con il fonema sa nel processo evolutivo, mentre inizia con il fo- 
nema ha e finisce con il fonema a nel processo involutivo. Dicendo ‘libero dai cinque 
cammini e dai cinque rivestimenti’ si intende che [il l’adepto] ha perfettamente tra- 
sceso i cinque cammini a partire da quello dei mondi; ‘è caratterizzata dalla parola e 
dalla luce’ vuol dire che è caratterizzata da luce e sonorità. Così è stato detto nel 
Laksmitantra: «L'insieme della mia forma quadruplice deve essere conosciuto come 
essenziato di questo [tantrisabda]. In connessione all'evoluzione e all’involuzione è 
caratterizzato da luce e suono»?!. 

Mentre nell’evoluzione il fonema ha è lo dvadafanta di coloro che hanno una 
natura quadruplice, nell’involuzione è il fonema 4 ad esserlo; e così, questi due 
[fonemi] sono considerati equivalenti. //154cd-155ab// 

I due fonemi a e ha sono equivalenti, poiché entrambi sono lo dvada$anta. La 
costruzione corretta è ‘lo dvadasanta di coloro che hanno una natura quadruplice’. 
La parola dvada$anta significa ‘la fine dei dodici sostegni (dharana)?!’. Qui, nei qua- 
rantanove fonemi che iniziano con il fonema a e finiscono con il fonema ha, parten- 
do dal fonema a e finendo con il fonema sa, ci sono dodici vyuha di quattro fonemi 
ciascuno. [Nel processo evolutivo] è il fonema ha, rimanendo [isolato] sopra essi, ad 
essere lo dvada$anta, mentre nel processo involutivo, che inizia con il fonema ha e fi- 
nisce con il fonema a, è il fonema a, rimanendo dopo i dodici vyuha, ad esserlo. 

[L’adepto] deve conoscere con lo j#anasamadhî!4 che in questo insieme dei 
vyuba, [essenziato] dei fonemi, ci sono lo stato di riposo, di apparizione, di perva- 
sione e di manifestazione. Ciascuna delle personificazioni (m2%4rtî), infatti, a partire 
da Vasudeva, è connessa alla tetrade che inizia con lo stato di riposo; [queste ma- 
nifestazioni è] come se fossero disposte insieme in modo ordinato, simili a [tante] 
assi di legno [nel formare la scala verso il Supremo]. Le due esadi di sostegni ca- 
ratterizzate dai dodici 4dbyatman sono i pioli avendo salito i quali [il devoto] rag- 
giunge il Supremo nello dvadasanta. //155cd-158// 


21 LT XX, 10cd-11ab. Alasingabhatta inverte i due termini per far concordare il testo della SS 
con quello del LT. 
23 Il termine dbarana è qui utilizzato in senso generico. 


214 Cfr. LT XXXIV, 137cd. 
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[Il Beato] disse che nel cammino dei fonemi questo linsieme di vyuha essenzia- 
to dei fonemi], secondo la serie dei suoni che iniziano con la a, deve essere conosciu- 
to in base alla tetrade dello stato di riposo, ecc.; che ciascuna personificazione, Vasu- 
deva e via dicendo, è connessa a sua volta alla tetrade dello stato di riposo, ecc. (di 
ciascuna? la condizione è simile a quella di un’asse di legno disposta insieme ad al- 
tre [per formare una scala]); che i dodici sostegni sono gradini per l’ascensione verso 
lo dvada$anta. ‘Da Vasudeva’ va inteso come a cominciare da Vasudeva. Per ciascu- 
no [vi$rama, ecc.] vi è una singola ‘personificazione’: questa è la connessione sintat- 
tica; visrama corrisponde al piano Suksma dei fonemi, udaya al piano Pa$yanti, 
vyapti a/ piano Madhyama e vyakti 4/ piano Vaikhari. Nel Laksmitantra è stato det- 
to: «Santarupa, Pasyanti, Madhyama e Vaikharî sono la [mia] forma quadruplice. 
Io espongo [adesso] la realtà esprimibile [da questi quattro livelli di parola], che ha 
[anche essa] una natura quadruplice e che è autocreata. Vasudeva e via dicendo sono 
le realtà esprimibili sottili che corrispondono secondo l'ordine a Santa, ecc.»2!6. In tal 
modo ciascuna personificazine a partire da Vasudeva deve essere conosciuta come 
connessa alla tetrade di visrama, ecc. Qui vi$rama è il quarto piano dei vyuha, udaya 
è il piano del sonno profondo dei vyùha. Così, per esteso, il senso è che [ciascuna] 
personificazione, Vasudeva ecc., caratterizzata dalla tetrade del quarto piano dei 
vyuha, ecc., esprimibile con le parole vi$rama ecc., è come se fosse disposta insieme 
[alle altre] in modo ordinato nei fonemi a partire dalla a — [fonemi] caratterizzati 
dalla tetrade dello stato Suksma, ecc., esprimibile con la parola vi$rama, ecc. — come 
un’asse di legno. | 

Oppure, Istando a un’altra interpretazione,] in questo caso, con le parole 
vi$rama, ecc., non si è inteso esprimere i piani Suksma, ecc. dei fonemi, ma unica- 
mente i piani dei vyuha a partire dal quarto delle personaficazioni quali Vasudeva, 
ecc. Questi piani corrispondono ciascuno via via a un determinato fonema. A ogni 
tetrade dei piani si deve sapere che corrisponde una tetrade dei fonemi. In tal modo, 
ciascuna personificazione, Vasudeva, ecc., va ravvisata nella tetrade dei fonemi che 
consiste nella tetrade dei piani. E così, nelle quattro quaterne dei sedici fonemi che 
iniziano con la a, ci sono le quattro manifestazioni dei vyuha dello stato di veglia a 
partire da Vasudeva; nelle quattro quaterne dei sedici fonemi che iniziano con la ka 
ci sono le quattro manifestazioni dei vyuha dello stato di sogno a partire da Vasude- 
va; nelle quattro quaterne dei sedici fonemi che iniziano con la tha e finiscono con 
sa ci sono le quattro manifestazioni dei vyuha dello stato di sonno profondo; il fone- 
ma ha è lo dvadasanta. La caratteristica della manifestazione dei vyuha del quarto 
stato è stata detta [nel quinto capitolo]: «È grande, è la prima [forma] essenziata di 


25 Leggo tasya e non tasvam. 

216 LT XVIII, 29-30ab. 

217 Leggo °sodafavarnanam in luogo di °catustayavarnanam. Alla nona linea bisogna correggere 
tamam in tasam. 


98 Francesco Sferra [54] 


quattro aspetti. Indistintamente dalla prima manifestazione, sta come un seme di Fi- 
cus Indica. È, secondo realtà assoluta, priva di ogni azione, senza corpo?!8, essenziata 
di pura coscienza». Così [secondo lo stesso schema] si deve conoscere [questo pro- 
cesso] anche in senso inverso a partire dal fonema ha fino al fonema a. 

Oppure, [stando a un’altra interpretazione ancora,] nei sedici fonemi che inizia- 
no con il fonema a vi è il piano di veglia che è esprimibile con la parola vyakti; nei 
sedici fonemi che iniziano con il fonema ka vi è il piano di sogno esprimibile con la 
parola vyapti; nei sedici fonemi che iniziano con il fonema tha e che finiscono con il 
fonema sa vi è il piano di sonno profondo esprimibile con la parola udaya. Nel fone- 
ma ha, lo dvadaSanta, vi è il quarto piano esprimibile con la parola vi$srama. In cia- 
scuno di essi vanno via via ravvisate le varie manifestazioni dei vyuha secondo l’or- 
dine esposto în precedenza. 

Qualcuno però potrebbe obiettare dicendo: “La triplice interpretazione che tu 
hai esposto è incongrua (asafigatam), poiché va a contraddire l'esposizione fatta dal: 
la [Sakti] creatrice del mondo. Nel Laksmitantra, infatti, è ben spiegato che le parole 
vi$rama, udaya, vyapti e vyakti sorro volte a significare le quattro personificazioni, 
Vasudeva, ecc. le non vanno quindi connesse con i vari piani di veglia, ecc.]: «[L'a- 
depto] deve conoscere con lo jfianasamadhi che in questo insieme dei vyuha, [essen- 
ziato] dei fonemi, ci sono lo stato di riposo, lo stato di apparizione, lo stato di perva- 
sione e lo stato di manifestazione. Per dirla in breve, ciascuna delle personificazioni 
[di questo insiemel, infatti, a partire da Vasudeva, è connessa con la tetrade che ini- 
zia con lo stato di riposo. [L’adepto] rifletta sullo stato di riposo, l'eterno dio Vasu- 
deva, il fonema a, Pundarikaksa, l'eterna divinità primordiale. In lui, infatti, al mo- 
mento della dissoluzione, si riposano i [vari] princìpi a partire da Sankarsana. Quindi 
mediti sullo stato di apparizione, il dio Sankarsana, il fonema a; esso, infatti, è appar- 
so all'orizzonte, è l'essere universale, è colui che per primo, spontaneamente, crea 
tutte le cose. [Di seguito] consideri lo stato di pervasione, il Dio Pradyumna, il fone- 
ma i. Da lui, il Traytkarman, viene dispiegato il triplice universo, ovvero ciò che [in- 
fine l’adepto] deve meditare: la manifestazione, Aniruddha, il fonema 1. Qui, infatti, 
vengono manifestate tutte le potenze, al fine della creazione del mondo, ecc. Così 
[queste potenze] è come se fossero assi di legno disposte in un insieme ordinato. Nel- 
la meditazione sull'evoluzione [l’adepto] consideri che la mia natura quadruplice è 
connessa con le quattro forme fino al fonema sa. Il fonema ha è lo dvadaSanta; rmen- 
tre deve meditare che nell’involuzione il fonema ha è Vasudeva, lo stato di riposo, e 
che il fonema sa è conforme a Sankarsana, lo stato di apparizione; allo stesso modo 
mediti lo [stato] divino dei quattro [vyùha] fino al fonema a. Le due esadi dei soste- 
gni caratterizzate dai dodici adhyatman sono i gradini avendo salito i quali lil devo- 


218 Nell’ed. del V cap. V.V.Dvivedi accetta la lezione uttamzam invece di amzrtam (ed. p. 55). 
219 Cfr. SS V, 81-82ab. 
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to] raggiunge il Supremo nello dvadasanta. È stato spiegato il primo corso del cam- 
mino dei fonemi” »?20. 

[All’obiettore potremmo rispondere:] “Tu hai parlato così ignorando che l’inter- 
pretazione iniziale che ho esposto segue le parole di Laksmi. Come potrei negare che 
nei quattro gruppi di quattro fonemi che iniziano con il fonema a stanno i quattro 
gruppi dei quattro piani a partire da Vasudeva, ecc.? Al contrario, io ho detto che le 
parole vi$rama, ecc. esprimono i piani Suksma ecc.; nel Laksmitantra, viene com- 
mentata in maniera molto chiara solo la questione che esse designano Vasudeva, ecc. 
— tema di difficile intendimento — senza che vi sia una diffusa spiegazione di que- 
st [altro] argomento ritenuto scontato. Non vi è in alcun modo la restrizione per cui 
queste parole sarebbero capaci di esprimere unicamente Vasudeva ecc. e non potreb- 
bero esprimere i piani Suksma, ecc., poiché è fuori dubbio il fatto che le parole 
visrama, ecc. nel [brano sopra citato] stiano a significare i piani. Qui sopra è stato 
detto: «Per dirla in breve, [ciascuna manifestazione] è connessa con la tetrade che 
inizia con vi$srama, ecc.” »22!, 

Così, dopo aver svelato chiaramente [al discepolo] il cammino dei fonemi 
che sta nel grembo del loto del cuore??2, la condizione dell’iniziato è lo Sabda- 
brahman. //159// 

Le parole ‘che sta nel grembo del loto del cuore’ significano che è situato dentro 
il loto del cuore, come è già stato detto nel testo: «Fondandosi sul loto solare, risiede 
qui la parola suprema, la Bbramari, la potenza generatrice di tutti i mantra, la quale 
appartiene al Signore, che è quiescente ($anta). Essa fa risuonare il nada che è chia- 
mato Sabdabrahman, che nasce dai fenomeni, che inizia con il fonema a e finisce con 
il fonema ha, che ha per natura un flusso continuo [di vocalità]»??. Qui, usando la 
parola ‘iniziato’ si intende esprimere che il rito che si estende fino alla liberazione 
dai sei cammini viene designato con il nome di ‘iniziazione’. Ciò è stato detto sia 
nella Jayakhya(samhita), sia nel Laksmitantra??4. Perciò viene confutata l'opinione 
espressa nella Siddhantacandrika secondo cui la parola ‘iniziazione’ sarebbe ciò che 


esprime la presa dei precetti, poiché in questo testo, dei precetti, se ne parlerà più in 
Jg22. 


FRANCESCO SFERRA 


220 LT XX, 13-23. 

21 LT XX, 14cd. 

222 Cfr. PS XXXIII, 104. 
223 Cfr. SS II, 67-68. 

224 Cfr. JS XVI; LT XLI. 
225 Cfr. SS XXI. 
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ENGLISH ABSTRACT 


The purpose of this paper is to offer a contribution to the study of the con- 
cept of the word (vac) in some texts of the Paficaratra literature (especially the 
Samhitas). Some of these works outline the well-known concept, according to 
which the knowledge of the speech-brahman (fabdabrabman) is the condition for 
reaching the supreme-brahman (parabrabrzan). Through the concepts present in 
the texts, the first two paragraphs of the article attempt to clarify what is meant by 
the words “knowledge of the speech-brahman” and to describe the nature of the 
speech-brahman. Since this latter corresponds to the kriyasakzi, the active aspect 
of God, its knowledge is nothing but the meditation on the Sakti's activity, na- 
mely, dissolution and creation. The four vy4bas (Vasudeva, etc.) and the four le- 
vels of the word ($4r24, etc.) represent different ways in which the divine power 
reveals itself in its progressive ascension (dissolution) and descent (creation). An 
outline of the four levels of the word with a particular reference to two passages 
(apparently contradictory) of the Satvatasamzbita closes the first paragraph. The 
four levels of the word must be viewed as different manifestation-steps of a uni- 
tary reality: the speech-brahman is the totality of the word and not only one of its 
levels (the highest one). Yet another description of the manifestation process of 
the speech-brahman is possible. In the first phase, only its essential nature shines. 
This is characterized by a pure knowledge (204b4) and (like the Visakhayupa; see 
$6) possesses the capacity to unify all the other powers that originate from it in 
the second phase. The phonematic emanation and the sixfold course (sadadbvan) 
are dealt with respectively in the third and fourth paragraphs, where several Pafi- 
caratra doctrines are also compared with the $aiv4 ones. There is not a sole dispo- 
sition of the phonemes: in the texts the phonematic cosmogony is described in 
different ways (particularly with regard to vowels). As in other tantric scriptures 
and treatises, in the Paficaratra the six courses can be seen both from a cosmogo- 
nical and a soteriological point of view. The principal differencies consist in the 
way every single course is interpreted and in the way the relationship between all 
the courses is conceived. In the Paficaratra, for instance, they are meant to be si- 
milar to consecutive segments of a single road, and not like parallel paths that can 
be travelled independently. The fifth paragraph is about some aspects concerning 
the mantras, whereas in the sixth paragraph some considerations are made on the 
angamantras, on the bbutasuddbi, and on the antaryaga rite. The pure creation- 
process can be visualized after a preliminary purifying ceremony. The sadhaka 
sees how the deities come from a central reality and how in it they are afterwards 
reabsorbed. This reality is not the supreme-brahman, but its first visible form, 
the Santoditavasudeva. The translation of two passages of the Satvatasazbhità with 
the commentary by Alasingabhatta (chap. II, 61-75ab and chap. XIX, 127cd-159) 
follows in the Appendixes. 
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TAVOLAI 


Diagrammi per l’estrazione dei mantra 


[62] 


Fig. 1- Questo diagramma, chiamato varnacakra o matrkacakra, viene utilizzato per l'estrazione del 
mantra di ventidue sillabe (om Santoditavijianapranaya sarvadarsine caitanyaya namab: cfr. SS II, 23 
cd-32) e per l’estrazione di tutti i mantra descritti nei capitoli II-V della SS. Esso costituisce anche la 
rappresentazione grafica del cammino dei fenomeni che è descritta nel LT (XXIX, 47-49); l’unica dif- 
ferenza consiste nel fatto che nell’asse, in luogo nel solo pranava, c'è sia il t4raka, sia la tarik4 (brim). 


Fig. 2 — Da questo diagramma si estraggono i dzj4 per formare i mantra delle divinità vibbava (cfr. SS 


IX, 66-75). 

Fig. 3 — SKS Indra° II, 31 ss. 
Fig.4- LT XXIII, 13 ss. 
Fig. 5 - ABS XVII, 38-39. 


Fig. 6- ABS XVII, 40-41 ab 


TAVOLA II 
Diagrammi per la meditazione dei cammini 
Fig. 1- LT XXIX, 50 ka/adbvan 
Fig. 2- LT XXIX, 51 tattvadbvan 
Fig. 3 LT XXIX, 52ab padadbvan 
Fig. 4- LT XXIX, 52cd mantradbvan 


Fig.5 LT XXIX, 53-55 bbuvanadbvan 
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TAVOLA I 


Diagrammi per l’estrazione dei mantra 


MUOSsELO 
[S| ELI Lee |pre] te fr e 
ENOCDOSO 
ONUCNDODE 
CUDNNNNE 
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TAVOLA II 


Diagrammi per la meditazione dei cammini 


Bada dl'dla 
Pr a d’ SPienmna 


Sa nÉ arsana 


Fig. 1 Fig. 2 


Fig. 3 Fig. 4 


Fig. 5 


